فى هذا العدد 
شخصية المسلم بين السواء وال مرض. 


إشكاليات وحالاات فى تدريس مادة النظام السياسى الإسلامى. 
نحو منهجية إسلامية علمية لتدريس مادة النظام السياسي الإسلامي. 


قراءة نقدية في كتابات «مونتجومري وات ١‏ السيرة النبوية»). 


َي حركات التحديد فى الفكر الإسلامى. 
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واد نشم جات 


- تهتم المجلة بمعالجة شئون الحياة المعاصرة فى ضوء الشريعة الإسلامية ؛ 
فقضيتها الأساسية هئ ٠‏ المعاصرة ؛ ؛ وهى ذات مداخل ثلاثة له : 

الاجتهاد. » والتنظير » وإسلامية المعرفة . 

كما تهتم المجلة بمجالين أساسيين لقضية المعاضرة هما مجال الحركة 
الاسلامية » ومجال الأبحاث العيدانية . 

وترحب المجلة بالأبنحاث ذات الصلة بهذه القضية ومداخلها ا 
المختلفة ؛ كما ترحب فى باب ٠‏ الحوار ؛ بمناقشة الأبحاث التى تنشر 
ا ا ا 0 
باب ٠‏ نقد الكتب »٠‏ بالنقد الموضوعى للكتب ذات العلاقة باهتمامات المجلة . 
تنشر المجلة. البحوث العلمية والمقالات الفكرية التى تتحقق فيها شروط 
الأصالة والإحاطة والاستقصاء والعمق والموضوعية والمنهجية والرجوع 
جد و دح ال ا و ا 

شترط فى البحث ألا يكون قد نشر فى أى مكان آخر . 
تشوس الكودد التقة: حلى يكور من داخل جيل التكرلق أل عل 
مستشارى المجلة » وتبقى أسماء الباحثين والمحكمين مكتومة » ويطلب 
من الباحث إعادة” النظر فى بحثه فى ضوء ملاحظات المحكمين . 
ما تنشره المجلة يعبر عن وجهة نظر صاحبه ٠‏ ولا يعبر بالضرورة عن 
وجهة نظر المجلة . 
الأبحاث التى ترسل إلى المجلة لا تعاد ولا تسترد سواء نشرت أم لم 
تنشر ء ولا تلتزم المجلة بإبداء أسباب عدم النشر.. 

ترتب الأبحاث عند النشر وفق اعتبارات فنية لا علاقة لها بمكانة البحث 
أو الباأحث . 
يعطى صاحب البحث المنشور مكافأة مالية مع ٠‏ فصلة ( مستخرج ) 
1 مسا د يد لا و وهر ا 
ضمن مجموعة من ألبحوث»؛ بلغته الأصلية أو مترجمأ إلى أى لغة 
أخرى » دون حاجة إلى استئذان صاحب البحث . 


كلمة حب ووفاء و د ا ووو وو اا اذى قال الدون عطية 000 
© أبحاث 

شخصية المسلم بين السواء والمرض . سل ل ل ...لل سعيلك إسماعيل ا 

إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامى 

ا ا ا ا 2 2 2 اا ا 

حو مدهجية إسلامية علمية لعدريس مادة النظام السياسى الإسلامى 

ا ا ا 

فراءة لقدية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة السوية" 

دببب0020212212 0 اا ا 


© ندوات وحاضرات 


حركات العجديد فى الفكر الإسلامى ...0 المستشار طارق البشرى ا 
© نقلك الكتب 
أصول الفكر السياسى فى القرآن المكى مسن تاليف النيضاق عبد القادر 


امح عقاومو ود اويا لصوو دما عد اند فلا نه وتقتق 1 1 قير الخريكن ١1/0‏ 


قطرء حين قررت إصدار كتاب 
تذكارى عن الشيخ الد كتور يوسف 
القرضاوى»؛ .مناسبة بلوغه سن السبعين. 

حسناً فعلت لأن انزال الناس منازهم 
والاغتراف بالفضل لأهله والتعريف 
برواد الأمة وقادتها من اللخير الذى أمرنا 
به. 

وحسنا فعلت أن سنت سنة التعجيل 
بهذا الخير فى حياة المحتفى به- مد "الله 
فى عمره- وإن كان الدكتور نحمد 
عمارة») والشيخ القرضاوى.. وغيرهما 
كثير قد سبقا إلى سن هذه السنة حين 
كتب كل منهما كتاباً عن الشيخ محمد 
الغزالى رحمه الله فى حيانه ونرجو أن 
يكون هما ثواب من عمل بهذه السنة 


كلمة حب ووقاء 


بعدهما. 

نعببا سحت أوضحت أن 
التكريم للشيخ فى شخصه: وهو جحدير 
بالتكريم» وتكريم للتيار الذى يمثله 
ويعتبر رأئدا من رواده -تيار الوسطية- 
فهما معا موضوع التكريم والشيخ - 
حفظه الله- خير تمسيد ورمز لهذا التيار 
المعاصر. 

وحسنا فعلت إذ أوضحت كذلك 
لمن استكتبتهم من شيوضه ورفاقه 
وتلاميذه أن المطلوب هو إبراز حوانب 
شخصيته المتعددة وتفريم فكره 
وججهاده) وليس إزجاء عبارات المديعح 


والتقريظ. 


:ملة المستلم 
30> المعاصضر ‏ 

كان أول المسارعين بالكتابة الشيخ 
محمد الغزالى -رحمه الله- الذى يكبر 
الشيخ الفرضاوى بسع مسنين” كتسن 
فيما كتب: "كنت أعد القرضاوى 
زميلاء بيد أنه سبق معنا بدا هذا 
فضل الله يؤنيه من يشاء .. 

وتتابع الكتاب يبينون جهود الشيخ 
فى مختلف تيارات الفكر الإسلامى قديكه 
وحديشه من الفقه واصوله إلى اللحكم 
والاقتصاد والفكر والصحوة والحركة 
والحوار والموتمرات وغيرها ما صال فيه 
الشسيخ وحال» ونمازاد عدده عن 
الثلاثين موضوعاء بما يعكس همول فهم 
الشيخ للإإسلام وتنوع مجالاات عمله له. 

كما يلفت النظر تنوع البلاد التى 
حاءت منها هذه الكتابات التى تقارب 
العشرين بلدا إسلامياً فضلاً عن الكتاب 
القيمين فى أوروبا وأمريكا ما يعكس 
عالمية حهود الشيخ وشهرته فى ميدان 
الجهاد الإسلامى. 

والذى يسترعى النظر أكثر هو تنوع 


السدة الحادية والعشرون 2 العدد رام) 
الاتتماءات الحركية للكاتبين المنتمين إلى 
حركات إسلامية- بل وبعضهم قادة 
لهذه الحركات- فضلا عن الكتاب غير 
المنتمين . حرركات بعينهاء ثما يعكس 
وحدة التيار الإسلامى مع تعدد فصائل 
العاملين فيه واختلافهم فى بعض 
التفاصيل المتعلقة منهج العمل وطريقته. 
وهذا الإجماع يؤكد أن القاسم المشترك 
الذى يجمعهم هو الوسطية التى يتسم 
للإسلام. 


إلى قافلة المحتفين بالشسيخ القرضاوى 
الذى تعتز بأن يكون من أوائل 
مؤسسيها ومستشاريها و كتابها.. 
نسأل الله العلى القدير أن يمد فى 
عمره ويبارك فى جحهده وينفع بعلمه 
مثل فكره وججهذده.. 
أ. د. جمال الدين عطية 


مقدمة: 

منذ فسررَةً طويلة» كان المرء عندما 
يستخدم كلمة (الصحة)؛ يتبادر على 
الفور أنه نما يعنى ما يتصل باللجسم فى 
حالة قيام أعضائه وأحهزته بما حلقت لها 
من وظائف» وفق شروط ومعايير مددة 
يتفق عليها العلماء المتخصصونء؛ تمثل 
فى حملتها حد (السواء)» فإذا ما أصاب 
هذه الشروط وامعايير خلل قلل أو عطل 
قيام أحد أحزاء الجسم وأحهزته 
بوظيفته» عد ذلك دولا فى دائرة 
(المرض) . 

ثم توسع الإنسان فى مفهوم الصحة؛ 

مع تنامى معارفه واتساع نطاقها وتقدم 


(*) أستاذ أصول التربية بكلية التريية تجامعة عين #مس. 


شخصبة المهلم ببن السواء 
والمرض 
د. تسغييد إتعما ميل علي 2 


أحهزة ووسائل الحصول عليها والتحقق 
منهاء فامتد هذا المفهوم ليشمل كذلك 
حانب الإنسان (التفسى) وكذلك 
(العقلى)؛ فيما أصبح يعرف (بالصحة 
النفسية) و(الصحة العقلية). وفى النطاق 
اتمعى توسع آمحرون فى مفهوم 
الصحة ليتحدثوا كذلك عماأسموه 
(بالصحة الثقافية).. وهكذا. 

ونمن إذ نحدد يجالنا هنا مجال 
(الشخمصية)) فإما نعنى بذلك ما يتصل 
بالصحة النفسية بصفة خاصة والصحة 
العقلئة ابضيفة غافة 

وتحديدنا للشخصية بأنها شخصية 
المسلم» إثما المقصود به شخصية الإنسان 


مله المسيلم 

|( المغعاصر 
كما تمدثئت عنها المصادر الإسلامية 
وي مقدمتها القرأآن الكريم والسنة 
النبوية» ئم مفكرز الإسلام قليها 
58 
١‏ - المفهرم: 

الشعحصية التى تعيش حالة (سواء) 
هى تلك الشخصية التى تتمتع بالصحة 
النفسية» نما يقتضى استقراء المصادر 
الإسلامية بحثا عن معالم مفهوم الصحة 
النفسية كما وصلت إليه استنتاحاتنا لما 
قرأناه من نصوص. 

ولعله من المفيد أن نضع بين يدى 
القارئ فى البداية التصور الحديث 
للصحة النفسية لا بهدف (لمقارنة) ولا 
سعيًا وراء تسجيل (أفضلية)» وإنما 
بغرض تهديد حال يمكن للنصوص 
المستعان بها أن تُندمه بغير افتعال أو 

فهيئة التصحة العالمية تعدد الصحة 
النفسية بأنها: "تكيف الأفراد مع 
أنفسهم ومع العالم عموماء مع حد 
أقصى مسن النتجاح والرضا والانشراح 
والسلوك الاحتماعى السليم؛ والقدرة 
على مواحهة حقائق الحياة وقبولها"07', 


وبنفس المعنى أيضًا يددها القوصى : 


بأنها: "التوافق النام أو التكامل بين 


على مواحهة الأزمات النفسية العادية 


السئة الحادية والعشرون العدد (85) 
التى تطرأ عادة على مواجهة الأزمات 
النفسية العادية التى تعلرأ عادة على 
الإنسان مع الإحساس الإتجابى بالسعادة 
والكفاية"”"'. 

ومن الملاحط أن التعريفين المتقدسين. 
بل وغيرهما ما لا ينسع امال للإشارة 
إليه» يدوران حول معنى التكيسف 
والتوافق النفسى والاحتماعى مع أهدية 
أن يترافق مع هذا التكيف وذاك التوافى 
شعور بالرضما والسعادة. 

وفى المصادر الإسلامية يمد ما يمكن 
أن يكون إجماعا على أن تمقيت التوازن 
بين البدن والروح فى ملبيعة الإنسان 
شرط ضرورى لتححقيسق الشسخصية 
السوية الى تتمتع بالصححة النفسسية» 
وهى النفس التى سماها المولى عرز وجل 
فى قرأنه اليد (النفس المعلسئنة). إن 
الإنسان السوى صاحب النفس المطلمئسة 
هوالذى يعنى بصحة البدك وقوته. 
ويشبع حاحاته الضرورية عن الطريق 
الحلال؛ ويشبع أيضا حاحته الروحية 
بالنمسك بعقيدة التوحيد؛ والتقرب إلى 
الله تعالى بأداء العبسادات والقيام 
بالأعمال الصالحسة؛ والابتعاد عن 
النفاف وك هنا يشت الل تجال: 
وهوالذى يتوخى الاستقامة فى 
السلوك؛ ويكون فى كل أقواله وأفعاله 
متفقًا مع المنهج الذى وضعه الله تعالى 


أغاث 


للإنسان فى القرآن الكريم؛ والذى بينه 
رسول الله ي فى السنة الشريفة("©. 

وقد يعبر ععن (التوافق) و(التوازن) ب 
(الوسطية)؛ وهذا بمايمكن فهمه من 
الآية الكركة التى يقول فيها عمز وجسل: 
مووالذين إذا أنفقوالم يسرفرا وم 
يقئروا وكان بين ذلك قواما(' 3 

وقوله أيضا: نزولا تجعسل تدك 
مغلولة إلى عدقك ولا تبسسسطها كل 
البسط فتقعد ملوما محسوراه0”. 

وعندما أراد أبو حامد الغزالى أن 
يعبر عن (السواء) المطلوب» أشار إلى أن 
الله غز وحل قد ركب فى الإنسان جملة 
من الدوافع التى تتصل بحب الدنيا 
وبالشعور بالمنعة واللذة وإشباع 
الحاحات المادية» وهى التى عبر عنها 
سبحانه وتعالى بقوله: «إزين للساس 
حب الشهوات من النساء واليسين 
والقناطير المقنطرة من الذهب والفضة 
واخيل المسومة والألعام والخرث ذلك 
مماع الحياة الدنيا واللّه عدده حسن 


10 


المآب» 

وليس معنى هذا الوقوف فى وحه 
هذه الدوافم والحاحات» فهى حريس 
(فطرة) الإنسان النى حلقه الله عليها؛ 
وهى لازمة لحفظ البوع البشرى 
واستسرار الحياة على الأرض إلى ما ساء 
الله ولكن الإسلام يمذر من المنضوع 


شخصية المسلم بين السواء والمرض 


0 ب 


د. سعيد [سمافيل على 


لما والسير على طريقها يغير حدودء 
ذلك أن الغاية الكبرى للإنسان إنمافى 
التزام تعاليم الله والسعى إلى مرضاته. 
ومن هنا بحىء أهمية الفعة الأخصرى من 
الدوافم التى هى دوافع (هدى).؛ والتى 

من شأنها أن توثق العلاقة بين الإنسان 
وبين خحالقه» ومن هذه الدوافع: التوكل 
على الله وحب الله وحب رسوله 
وحب القرآن» والخوف والرجاءء 
والذكر؛ والشكرء والصبر؛ والحمد. 

وتعامل الإنسان مع دوافمع الشوى 
سهل يسير ومغر» لكن دوافع الحدى 
تحتاج إلى مغالبة وصبر ومقاومة ومشقة 
نما يتجمعل من التربية عليها عملية ببجاهدة؛ 
والنجاح فى هذه التربية هو الذى يوصل 
إلى (السواء) الذى يكسب الإنسان 
صحة نفسية حتيقية©, 

ولم يقتصر تعريف الصحة النفسية 
فى الإسلاع علمى تمقيق التوازن داحل 
الفرد» بل امتد إلى تحقيق التوازن بين 
مطالب الفرد ومطالب الجماعة التسى 
يعيش فيهاء وذلك باعتدال فى تمصيل ا 
كل منه. فقد أمر رسول الله بالا 
لبالخ فى العبادات ونهمل حقوق الناس. 
فقال يل لعبد الس عون رفي الله 
عنهما: "الم أخبر أنك تصوم م النهار 
وتقوم الليل" قال: بلبى يا رسول الله. 
قال :"فلا تفعل وصم وأفطر , وثم وقمء 


بجلة المستلم 
00 آالمغاصر 
فإن الجسدك عليك عقا وإن لعينسك 
عليك عقا وإن لزو حك عليك 1 
وإن لزووك عليك حقا". وعندما قال 

سلمان لأبى الدرداء: إن لربك عليك 
حقاء وإن لنفسك عليك حقاء وإن 
لأهلك عليك حقاء فأعط كل ذى حق 
سقية افسال رمحو ل الله؟ "سدق 
سابيان 07 

وجعل الإسلام الفرد مسكولاً عن 
االجماعة؛ وطالبه بحخفظها وحمايتها 
ورعايتها فقال رسول الله : "'مامن 
عبد يسترعيه الله رعية موت يوم موت 
وهو عاش لرعيته إلا حرم الله عليه 
الحنه'"3٠9,‏ 

وقال: "المؤمن للمومن كالبئيان يشد 
بعضه بعضا"20. وقال: "لا يومن 
أحدكم حتى يحب لأخيه ما يصب 
"2050 

وإذا كانت المصادر الإسلامية 
المحتلفة تو كد على الدور الفعال للعقيدة 
فى تمتع الإنسان بصحة نفسية وشخصية 
سوية إذا قامت هذه العقيدة على وعى 
صحيح وتطبيق سوىء فإن هناك 
دراسات أخرى فى مجتمعات مغايرة 
تشير إلى أثر الدين عامة إيجابياء فقد 
أحرى (بنبردج) 822011018 دراسة عن 
دور البيئة الدينية فى منع الا خراف» وقد 
أسفرت النتائعم عن وحود علاقة دالة 


السئة الحادية والسشروتن العدد (5م) 

بالسلب بين تقديرات رحال الدين 
والتقديرات الإحصائية لارتكاب 
الجرائم؛ بينما لا توحمد هله العلاقة 
السالبة بين تقديرات رحال الدين 
والتغديرات الاحصائية للانتاحسار 
واعنسية المثلية» وفسرت ذلك بأن هناك 
نظريات وضعية قوية مؤئرة تتحدى 
النغلريات البسيعلة لدور الدين فى تلك 
الختمعات. وفى عام ١35‏ قام نيومان 
وزيبر مأك 1121117141 ع الال[ 


بدراسة ارتباط الندين بالخصوبة و كثرة 


500 


الإنماب فى إسرائيل؛ وقد أظهرت 
التشائج أن اليهود فى إسرائيل الأكثر 
تدينا لديهسم لسبة خصوبة مرتفعة 
ومعدللات منحفضة من استخدام وسائل 
مبع الحملء وأن المرأة ذات الأصل 
الأمريكى الأوربى تنجب أقل من المرأة 
فى إسرائيل» بينما المرأة ذات الأصل 
الأسيوى الأفريقى تنجب أكثر من المرأة 
فى إسرائيل. 

وأحريت دراسة عام ١13٠‏ عن 
الاعتقاد الدينى وعلاقته بالعلاج النفسى 
والخالة العلبية على أساس أن الدين 
مر تبط بالصحة والسعادة والشفاء مسن 
الأمراض» بلغ ممتمع الدراسة 5-0 
من الإناث مكسورى عغلاه الفخذ. وقد 
أشارت النتائج إلى وود علاقات بين 


الاعتقاد الديبى المعصساحب ممستوى 


أعساث 


منختفض من الاكتشاب والقدرة على 
التجوال والمشى اللجيد» وفسرت الدراسة 
ذلك بأنه راحع إلى الاعتقاد الديسى 
القوى الذى يقلل من احتمال تعرض 
هولاء للاككاب ويكرً أكثر احتمالا 
للمشى على أرحلهن تباعا ويستجبن 
حيدا للعلا ج الطبيعى 1"9), 

وإذا كانت العقيدةٌ الدينية بهذه 
الصورة تقوم مقام (العمود الفقرى) 
للصحة السوية» إلا أنها من ناحية 
أخرى؛ قد تكون بجالاً لصراع قيمى 
عنيف يعيشه الشباب تضطرب معه 
شخحصياتهم» وقل يقودهم هذا 
الاضطراب إلى انخرافات شتى» لكن 
كيف يمكن أن يودى الدين إلى صراع 
قيمى؟ الحق أن تأملا فى الأسباب التالية 
مك أن وار 2 

الأول: يعود إلى ما تفرضه تعاليم 
الدين والمشل الأخلاقية المتعارف عليها 
وبين الرغبة فى إشباع حاحات 
الشباب» وخاصة ما يتعلق منها بالخنس» 
ومن ثم يلاحظ السلوك المتردد سين 
التدين وعدمه» وما قد يراوح بين 
الطرفين من درججحات. 

ويقول الغزالى عن صراعه الذى 
عاناه بين شهواته الدئيرية وحذباته 
الأحروية: "لا تصدق لى رغبة فى طلب 
الآخمرة بكرة إلا وتعمل عليها حند 
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الشهوة حملة فتفزها عشية فصارت 
شهوات الدنيا تحاذببى سلاسلها إلى 
المقام (فى بغداد حيث الجاه والمال) 
ومنادى الإيمان ينادى: الرحيل الرحيل؛ 
فلم يبق من العمل إلا قليل وبين يديك 
السفر الطويل وجميع ما أنت فيه من 
العلم والعمل رياء وتخييل فإن لم تستعد 
الآن للاحرة فمتى تستعد. 

ثم يعود الشيطان ويقول: هذه حال 
عارضة. إياك أن تطاوعها فإنها سريعة 
الزوال» فإن أذعنت لها وتركت هذا 
الجاه العريض والشان المنظوم الخاللى عسن 
التكدير والتنغيص. رمالا يتيسر لك 
المعاودة.. 

فلم أزل أتردد بين بحاذب شهوات 
الدنيا ودواعى الأحرة قريبا من ستة 
أشهرء أومها رحب سنة ثمانين 
وأربعمائة» وفى هذا الشهر حاوز الأمر 
حد الاخحتيار إلى الاضطرار.؟ 

ويبين الغزالى أثر هذا الصراع على 
قلبه وتلك المجاهدة على نفسه بأنها 
"أورثت عقلة فى اللسان 5200-7 
القلب بطلت معه قوةٌ المضم ومرارة 
الطعام والشرب فكان لا ينساغ له 
شرل ينهضم ل لة "00 
٠‏ الفالى: يعود إلى أن روح الدين 
متأصلة فى الشبابء والمشكلة إذن 
صراع يعيشه ناتج بين ما ينفاعل فى 


مملة المستلم 

300 المغاصر 
نفسه وإحساسه وبين تناقضات تنهال 
على عقله. أما حياته اليومية فهى لا 
تساعده) فى كيد إحساسه الدينى» بل 
وتشده إلى صراعات ومتاهات وما ينتج 
عنها من حيرة واضطراب” "', 

فهر فى الشارع يرى تبذلً أو يسمع 
نحشا دون أن برع عتايا رادعا أر 
موقفاً حازماًء بل يرى تفسخاً قيميًا 
مخضا و23 

ويرى فى حانب آحر أحهزة إعلام 
تتحدث عسن الشباب المدتحرف أو 
المتطرف أو المتعصب أو الإرهابى من 
غير أن يقابل ذلك توجيه رشيد!*" , 

الثالث: مثالية الشباب مسعم فطرتهم 
النقية؛ وقد أزاد فى مشاليتهم عرض 
الإسلام فى أسلوب الماضى وحده؛ وهو 
أسلوب يرتبط بتفكير هذا الماضى 
واتماهات أسحياة فيه» وبذا يبدو اللإسلام 
غريياء أوافدن فزلةاعدن حياة الشعب 
المعاصرة7” '2, 

ويزيد الأمر تعقيدًا محاولة البرهنة 
على بهاء الدين وممده بتصوير الواقع 
الإسلامى فى عهد ازدهاره بصورة تقربه 
من الفكر الأسطورى دون النظر إلى 
الواقع نظرة شاملة تبدو فيها قوى البناء 
وقوى الخدم معا فى آن واي ” 

وبغير ذلك تزداد الفجوة بين 
الشباب وواقعه إذ إن تشويه المساضى 


سالا ا 
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والشاضر بتكبسير أو تصغيير يعنسى 
امراف العفحل ومعساداة السباظر 
والاتصراف عيها'', | 

ومن منطلق المثالية وهذا العرض 
المشوه تعلو صيحات شبابية لإقامة 
حكومات دينئية) فى حين أن الأوضاع 
الاحتماعية المعصاصرة لا تقبل فكرة 
الحكومة الليرقراطية الى ترقكز على 
حكم رجحل أو رحال يعتقدون أنهم 
حلفاء الله أو ظله فى أرضه. وكل ما 
نادى به المصلحون هو محاولة وضع 
مبادئ الدين المثالية فى شكل تعلبيقات 
مكانية وزمانية على أساس أنها متعلورة 
وفقا للحاحات والمقتضيات والملابسات 
الاجتماعية والبيئية9 '), 

؟- فى أحسن تقويم: 

وفى نحلق الله للإنسان ما يهيوه لأن 
بعيش فى صحة نفسية بشخصية سرية؛ 
ذلك لأننا نقرأ ذ فى الفرآن الكريم قول 
| لله تبارك وتعالى: «ولقد تخلقبا الإنسان 
فى أحسن تقويم, ثم رددناه أسفل 
سافلين. إلا الذزين آميوا وغملوا 
الصالحات فلهم أجر غير ممنون9". 

و"أحسن التقريم" الذى لق فيه 
الإنسان» هو ماميز به 0 مان 
المخلوقات الأخصرى من العلم والفهم. 
اج ل و وإدراك. 
ما يمكنه من أن يئم رسالته على هذه 


أيحاث 


الأرض فيعمرها ويشيع الخير والسلام 
فيها عن طريق الإمان بالله وما و 
من العمل الصاح وبهذا يتل مستحقا 
ارضك الأنقيائية التبيلة كينا تخلقها الله: 
أما إذا تنكر هذه النعمة» وجححذ فضل 
حالقه عليه؛ واستخدم ما أعطاه الله من 
قوى فى عكس ما ينبغى أن تلستخدم 
فيه» واحتار لنفسه طريقا يُنالف ما 
توحى به فعلرته وإنسانيته فما هو خليق 
بالبقاء فى الدائرة التى خحلق عليهاء وإنما 
الحدير به أن يسقط منها ويبعد عنهاء 
ويرد إلى أسفل سافلين ولا يلوم إلا 
نفسه؛ فقد نير فاعتار؛؟')» وصدق الله 
العظيم إذ يقول: #فأمسا مسن أعطى 
وانئقفى, وصدق بالحسنىء فُسليسرة 
لليبسرىي» وأمامن بل وامستغنى 
وكذب بالمحمسنتى فسيسسرهة 
للعشدق "0 

وقد تكرر الأمر الإلهى للملائكة 
بالسجود لادم فى آيات: البفرة 4؟) 
الأعراف ١‏ الخجر 59غ الاسراء )"١‏ 
الكهف ٠‏ 5؛ طه 5١١؛‏ ص 277 يلفتنا 
منها بوحه خاصء آية الأعراف: «إولقد 
خلقساكم ثم صورناكم لم قلنا 
للملائكة اسجدوا لآدم فسجدوا إلا 
إبليسس لم يكن من الساجدين8» بما 
تبييح لنا من الاطمئئان إلى أن نعتبر أبرة 
آدم للإنسان هى موضع هذا التكريم؛ إذ 
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إن النطاب فى صدر الآية عام لببى 
الإنسان» وهذا العموم مستفاد من ضمير 
صورناكم4. والننجود إذا كان لغير 
الله فليس معناه العبادة بالمصطلح 
الدينى لمعنى السجود؛ وإمعاهر 
الخضوع؛ على أصل الاستعمال اللغوى 
للمادة» وبهذ المعنى تفسرآيات 
األسجود لآدم أو للسوع اللإإنسسانى 
فيه" '©. وبذا يجب التفرقة بين ضربين 
من السجود لله: سجود باحتيار وليس 
ذلك إلا للإنسان» وبه يستحق الشواب» 
وسجود بتسخير؛ وهوعام فى 
المحلوقات: «ولل يسجد ما فسسى 
السمواث وما فى الأرض من دابة 
والملائكة وهم لا يستكبرون"". 

ولقد استهرى كثيرين أن يصفوا 
الإنسان التقى ذا الشخصية السوية بأنه 
(ملاك)؛ لكننا جميعا بشر أدميون؛ 
ليست لنا طبيعة الملائكة» ولا بأس علينا 
من التشبه بالملائكة: إذا أريد به مجاهدة 
أهوائنا ومحاولة التسامى والتطهرء 
فالإنسانية فينا نظل كادحة أبذا إلى ما 
حوره مشلا أعلى؛ ونبقى مع هذا 
التسامى بشرًاء أبناء هذه الأرض التى 
حلقنا منها وإليها نعود ". 

ولسنا بهذه البشرية دون الملائكة 
منزلة وقدرًا: الملائكة مسخرون فى أمر 


مملة المسنلم 
2 المغعاضر 
ربهم؛ والله سخخر لناء نحن الأدميين) ما 

فى السموات والأرض وما بينهماء ولقد 
أمروا أن ايسجدرأ لأدم؛ ؛تكريما 
وتيا ولستمنع ا مشامر الله 
واستخخلف دونها فى الأرض من قبل أن 
يهبط إليهاء وهذا ما عجبت له الملائكة؛ 
إذ الكون قبل هذا الآدمى مبرأ ثما يتوقع 
منه من عصيان وغرور وإفساد؛ وكل 
الكائنات تفضع لما يراد بها على وحه 
التسخخحير المطلق. 

ولم يحل دون تكريم الآدمية؛ ما 
حبلت عليه من استعداد للخمير والشرء 
للطاعة والمعصية؛» للهدى والضلال» 
فذلك مس مقتضيات حملها أمانة 
التكليف الصعبة التى أشفقت منها 
السموات على رحابة آفاقها وشاهق 
علوهاء والأرض على سعتها وضخامتها 
وطاقتها المادية على التحمل؛ والجبال 
على صلابتها ورسوحهاء وحملها مذا 
الإنسان باختياره» على ضاآلة حرمه 
وضعفض طاقته المادية بالنسبة إليها", 
فظالم نفسه بالقياء النقيل) عتن جهدل 
بفداحة مسئولية الاختيسار وعسر 
الحساب: 
#إنا عرضنا الأمالة على السموات 
والأرض وامجبال فأشفقن منها وأسين 
أن يتجملنها وحملها الإنسان إله كان 
ظلوما جهولاً ليعساب الل لله المسافقين 
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والإفاات والمشسر كين والملسركات 
ويتوب الله علسى المومسين والمؤمبات. 
وكان الله غفورا رحيما''". 

إن القرآن كتاب تبليغ وإقباع 
وتبيين» وقوام هذه الفضيلة فيه هذا 
التوافق 
عقائده وعباداته) وبين حجته ومقصده. 
فكل ركن من أر كانه يتنزل فيه بأقداره, 
ويوافق فى تفصيله سائر أركانه التى تتم 
به أو يتم بها على قدر مبين. 

وليس أتم ولا أعجب من التوافق بين 
تمييز الإإنسان بالتكليف» وبين نحطاب 
العقل فى هذا الكتاب المبسين»؛ بكل 
وصف من أوصاف العقل» و كل وخليفة 
من وظائفه فى الحياة الإنسانية!'', 

ومكان الإنسان فى القرآن الكريم 
هو أشرف مكان له فى سيزان العقيدة) 
وفى ميزان الفكر» وفى ميزان الخليقة 


بين أر كانه وأحكامهة؛ وبين 


الذى توزن به طبائع الكائن بين عامة 


الكائنات, 

إنه الكائن المكلف... وهو بهذه 
الصفة أصصوب فى التعريف من قول 
القائلين (الكحاتن الناطق) وأشرف فى 
التقدير» وهو بهيذهالصفة كذلك 
أصوب فى التعريض من المللك المابط 
ومن الحيوان الصساعد وأشرف فسى 
التقدير من هذا وذاك؛ وتفسير ذلك أن 
الكائن الناطق ليس بشىء؛ إن لم يكسن 


أغاث شخصية المسلم بين السواء والمرض د. سعيد [«ماعيل على 
هذا النطق أهلاً لأمانة التكليفء؛ وليس أجهزة حسية فحسب» بل هى فيه 
المللك اشابط منزلة تهدى إلى طريق وسائل وععى وتمييز وبصرء ومهما 
الصعورد أو طريسق المبوط.. وليس يعرض لما من خلل يعطل وظيفتها 


الحيوان الصاعد كنزلة الفصل بين ما 
كان عليه وما صار إليه؛ ولا .منزلة 
التمييز بين حال وحال فى طريق 
الارتقاء» إنما الكائن المكلف شىء تمدود 
بين الخلائق بكل حد من حدود العقيدة 
أو العلم أو الحكمة» وحادث من 
حوادث الفتح فى الخليفة مرضوع فى 
موضعه المكين بالقياس إلى كل ما 
عداه.. 

إنها عجيبة ل ندأت من مصادفات 
التضمين والتخخمين؛ لأن الكتاب الذى 
ميز الإنسان يناصة التكليف» هو 
الكتاب الذى امتلً بخطاب (العقل) بكل 
ملكة من ملكاته» وكل وظيفة عرفها له 
العقلاء والمتعقلون؛ قبل أن يصبح العقل 
لزنا يتقصاه الدارسون كنها وعملا 
وأثرًا فى داخله وفيما رج عئه) وفيما 
يصدر منه ويئول إليه0؟", 


العقل مناط إنسانية الإنسان الناطقة» . 


إذا عطل بالجهل والغفلة والعمى» 
مسحت بشرية الآدمى فهبط إلى دونية 
الدواب العجماء: «وان شر الدواب 
عبد الله الصو البكم الذين لا 
يعقلون4. والجواس أدوات الإدراك؛ لا 
ينفلر إليها كتاب الإسلام من حيث هى 


-١ داه‎ 


العضوية؛ فليس حيست يطمس إنسانية 
البشرء وإذا ل يمكن تدارك الخلل بالطب 
والعلاج» فإن الآدمى يظل إنساناء ولو 
كان قد ولد أكمه وأعمىء أو أخحرس 
وأصم”"©؛ وفى ابن أم مكتوم نزلت 
آيات: اعبس وتولى أن جاءه الأعمى, 
وما يدريك لعله يزكى أو يلكر فتدفعه 
الذكرى#». 

إنما ينطفىء حوهر الإنسان بعمى 
البصيرة وصمم الوعى وضلال الرشد.» 
فالعمى عمى البصيرة» والبكم سكوت 
علبئ مدذكر وكتمان لكلمة الخير:؛ 
والصمم صد عن دعاء الحق والمحدى, 
وغفلة عما يرى من أيات العظِة 
والاعتبار: «إلهم قلوب لا يفقهون بها 
ولهم أعين لا ييصرون بها وهم آذان لا 
يسمعون بهاء أولتك كالأنعام بل هم 
أضلء أولتك هم الغافلون4” ". 

ومن هنا يرتبط الإيمان بالعقل فى 
العقيدة الإسلامية ارتباطا وثيقا؛ فكناب 
الإسلام يتجه | لى العقل فى تأييد الدين 
وترسيخ الإيمان؛ والله يبين الآيات لقوم 
يعقلونء ويؤمدون» ويضرب الأمشال 
لقوم يتفكرون ويبصرون ويفقهون 
ويوقنون. ويسوق العبرة لأولى الألباب. 


مجلة المستلم 
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والعالمين؛ لأنهم المرحوون للنظر فى 
القدرة الإلهية؛ وتدبر النظام الكونسى 
الحكم؛ والإعان بأنه لم يرحد عبقا» ولا 
يمكن أن يسير بتلقائية عشواء” '", 

ولقد أودع الله تعالى هذا الكون 
العظيم آيات تدل عليه وتشهد أنه 
الخالق المبدع المدبر الذى لا إله إلا هوء 
ففى حلق السموات والأرض دلائل لا 
تحصى؛ منها البعيد حذاء والقريب 
الملاصق؛ ولكن عالم السموات والأرض 
واسع حدًا وكثير انحتوى؛ فكيف نتفكر 
فيه09), 

هنا تدحل الخالق سبحانه فعرفنا 
نماذج للفلواهر الجديرة بالتفكير» وهى 
وحدها أمثئلة تملأ الحواس التى بمكلها 
الإنسان» وهو إذا تفكر فيها بإمعان 
همزت أعماقه هراء فاحتلاف الليل 
والنهار وحده آبات لذوى الألباب») 
وكذلك السفن الحارية فى البحر تنقل 
الناس وحمل أثقالهم: وكذلك الماءم 
المنزرل من السماء فتحيا به الأرض 
الحدباء القاحلة» و كذلك إيجاد الدواب 
وتوزيعها فى مختلف الأماكن؛ وكذلك 
نظام حراكة الرياح؛ وكذلك السحاب 
العمل ببخار الماء المتصاعد من منطقة 
لمتكي كاده ا إلى منطقة تتلهيف 
إليه عطشاء فقليل العلم يد ضالئه فى 
معرفة الخالق سهلة المنال» وكثير العلم 


1 5 


السية الحادية والعشسرون العدد (؟م) 
يمدها كذلك» ولكدهٍ يكون أخبر يما 
وحد وأعرف وأشد إعانا وأرسخ يقينا 
وأعمشى للخخالق. 

فالعقل هو مناط التفكير بكل فلواهر 
الخلق والإبداع والتدبير المناحة للإنسان» 
ومن ذا الذى يزعم أن تلك الفلواهر 
بعيدة عن تناول الإنسان وهى تملا 
حواسه كلها وتلتصسق بعيانه كالتصاق 
تعاقب الليل والنهار وما فيه من منافع 
للحياة وكالتصاق انتقاله را من جهة 
إلى أعمرى فوق الأرض ابتغاء العيش 
الأصلح والفوائد الأحزل» وكالتصساق 
المطر بعياة الإنسان والزرو التى يأكل 
ثمارها ويتاحره والخحيوانات التى منها 
بأكل ويشسرب ويلبس ويدخحر وعليها 
يركب ويصول ويزهو وينتقل وبها 
يشرى ويتئعم ويتمكن ويعر؛ وكالتصساق 
الدواب بعياته:؛ و كالتصساق الرياح. 
وكالتصاق السحاب”"", 

فمن فكر واهتدى فهو مكرم العقل. 
ومن لم يفكر فشأنه كالبهالم تأكل 
وتشرب وتلئذ لا تندرى ما يصصير إليه 
شأنها فى نهاية المعلاف» ومن فكر ول 
يهئد فهر أضل من البهيمة؛ إذ إنه فكر 
ولكنه لم ينتفع نما عقل فراح يأكل 
ويشرب ويلتذ وهو لا يعبا بسوء 
العاقية:؛ إن فى خلق السموات 
والأرض واخصلاف الليل والنهار 


أغاث 


والفلك التى تجرى فى البحر بما ينضع 
الباس وما أنزل الله من السماء من 
ماء فأحيا به الأرض بعد موتها وبث 
فيها من كل دابة وتصريف الرياح 
والسحاب المسسخر بسين السسماء 
والأرض لآيات لقوم يعقلون*". 


ومن هنالم تكن لدى الفقهاء 
المسلمين الأوائل حساسية بالنسسبة 
لضمون العقل» ووجد من قال: "كل ما 
حكم به العقل» حكم به الشرع» 
والعقل رسول فى الباطن» والشرع عقل 
فى الظطاهر". وقد اتفق المسلمون تقريبا 
على أن الاعتقاد بالله متقدم على 
الاعتقاد بالنبوات» فلا يمكن الإيهان 
بالرسل إلا بعد الإيمان بالله فلا يصبح 
أن يؤخذ الإبمان بالله من كلام الرسلء 
ولا من الكتب المنزلة» فإنه لا يعقل أن 
تومن بكماب أنزله الله إلا إذا صدقت 
قبل ذلك جرد الله وبأنه يوز أن 
ينزل كتاباً ويرسل رسلاء ومن أحل 
ذلك قال علماء الكلام: إن أول واجب 
يلزم المكلف أن يأتى به هوالنظطر 
والذكر ؛ لتحصيل الاعتقاد بالله؛ لينتقل 
منه إلى تنصيل الإبمان بالرسل وما أنزل 
عليهم من الكتب- فمن قضايا الدين ما 
لا يمحن الاعتقاد به إلا عن طريق العقل 
كالعلم بوحود الله وقدرته على إرسال 


شخصية المسلم بين السواء والمرض 
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الرسل؛ فأول أساس وضع عليه الإسلام 
هو النظر العقلى! ". 

وقد ألف ابن تيمية فى موضوع 
العقل والنقل كتابين من أفضل الكتب)ء 
هما إدرء تعارض العقل والنقل) و(بيان 
موافقة صريح المعقول لصحيح المنقرل)؛ 
أثبت فيهما أنه لا يرحد مطلقا تعارض 
ما بين صحيح المعقول و صحيح المنقول) 
وأن النلاف إنما يكرن بين الظنيين 
منهماء وهذا أمر مفهوم وتسمح به 
الاحتهادات؛ و كل المذاهب الإسلامية 
تضع العقل هذا الموضع إلا فيما ندري 
بيد أن أشدها إقرارًا وأكثرها اعترافا 


ممنزلة العقل هو المذهب الريدى الذى 


وضع أصوله الإمام زيد بن على (زين 
العابدين) بن الحسن بن على بن أبى 
طالب(" 6). 

ويحتاج الاستشهاد بأقوال وكتابسات 


مفكرى وعلماء الإسلام إلى كتاب 


بذاته» ومن هنا فإننا نكتفى ,عثال لأحد 
هولاء هو (أبو بكر الرازى) المولود 
بالرى عام ٠‏ 15ه-؛ "ارم المتوفى فى 
عام 1ه-ت155م) فقد كتسب فنصلا 
بعنوان (فضل العقل ومدحه)”” *), جاء 
فيه أن البارى - عز اسمه- إنما أعطانا 
العقل؛ وحبانا به؛ لنئال ونبلغ به المنافم 
العاحلة والآحلة» غاية مافى جوهر 
مثلناء أن يناله ويبلغى وأنه أعظلم نعم 


مجلةت المسبلم 

200 المعاضمر 
الله عندنا وأنفع الأشياء لنا وأحداها 

ثم يقول صاحببا: "وفى الحملة؛ فإنه 
الشىء الذى لولاه» كانت حالنا حال 
البهائم والأطفال والجانين» وبه نتصور 
أفعالنا العقلية قبل ظهورها للحى» فتراها 
كأن قد الحستاهاء ثم نتمثشل بأفعالنا 
الحسية صورتهاء فتظهر مطابثة لما تمثلناه 
وكفليناة: 

فإذا كان هذا مقداره وخخحطره 
وحلالته فحقيق علينا ألا خمله سن 
مرتبته» ولا ننزله عن درحته ولا عله 
وهو الحاكم محكوما عليه؛ ولاوهو 
الْزْمام مزموماء ولا وهو المتبوع تابعال 
بل نرحع فى الأمور إليه؛ ونعتمد فيها 
عليه؛ فنمضيها على إمضائه ونوقفها 
على إيقافه. ولا نسلط الهوى الذى هو 
آفته ومكدره, والحالد به عن ستته 
ومحجته وقصده واستقامته والمانع مسن 
أن يصبب به العاقل رشده وما فيه 
صلاح عواقبه فى أموره؛ بل نروضه 
ونذلله وتممله وبُمبره على الوقوف عند 
أمره نين 157 

7-- مظاهر مرض: ' 

للشخحصية المريضة تماذج عدة؛ تبعا 
لسيطرة إحدى السمات المرضية فيها 
على بقية السمات, إلا أنه يجمعها قاسم 
مشترك هو فقدان الإيمان الصحيح, 


السدة الحادية والعشضرون العدد (١8م)‏ 
والشخختصية المريضة مسئولة عن أعماما 
فى الدنيا والآحمرة: #إولقسد مككسا 
فيما إن مكناكم فيه وجعلنا لهم سمعا 
وأبصارا وأفئدة فما اغنى عنهم سمعهم 
ولا أبصارهم ولا افعدتهم من شىء إذ 
كانوا بجحدون بآياث الله وحاق بهم 
ما كانوا به يستهرئون 8 . 
والشخحصية المريضة فى حالة حدود 
بين المرض والصحة بامعنى المتعارف 
عليه لدى علماء النشسء إذ نادرًا ما 
امغر أو تعلم أو تعسسارزف هذه 
الشخمصيات بعدم اتزانها ما دامست تمد 
متنفسًا لتنفيذ رغباتها وغاياتها وأهوائها 
ونزواتها اللا أحلاقية من خصلال الأفراد 
الذين تتعايش معيمء أما إذا جابهيا 
الغير ورفض الانصياع لرغباتها ونزواتها 
وأهوائها المر يضسة» فقد تصل هذه 
الشخصيات غير المتزنة إلى عيادة العلب 
النفسى؛ ولكن بعد الكثير سن المأسى 
الاجتماعية) فهى حينئلء 1 خلمة) 
معد معذّبة)) ولكنها يعبل فترد ا 
تلبث أن تعاود سيرتها الأولى من إيأداء 
الغير ودون أى شعور بالذنب» بل على 
العكس فإنها تعتبر نفسها ضحية أخمطماء 
وذنوب الغير؛ إنها مسن أصعب النفوس 
0 وأشدها إيذاء للمسجتمع. وكين 


من المولى عز وعلا إلى خطلورة هذه 
000 اللا أملاقية بحد فى كتابه 


أبحاث شخمصية المسلم بين السواء والمرض د. سعيد [سماعيل على 
الحكيم عشرات الآيات التى رسمست الان يكيو ة نايس هت قم 


صفحات هذه الشخصيات,ء لا بل إن 
المولى سمى بعض سور القرآن بأسصاء 
بعض الدماذج منها تحذيرًا من حطورتها 
كسورة (المنافقون) والمعطلففين) 
و(الكافرون)”” '). 


ويعتبر (اللدنون) أخطر الأمراض التى 
يمكن أن تصيب الإنسان»؛ ومن هنا فقد 
عنى ببحثه الفقهاء» واعتبروا أن حدوثه 
سبب رئيسى يوحسب الولاية على 
النفس؛ ويدعصل فيه (العنه) على رأى 
كثير من الفقهاء؛ وقد اتفقوا جميعًا على 
أن كليهما يوحب الحجر؛ وتاج إلى 
ولى على النفس يرعاه ويعاونه؛ وإلى 
ولى على المال يدير له أمواله؛) ويدبر 
أمره وكلاهما مرض يقسوم ببعض 
الأشسخاص ويظهر فى التصرفات 
والأقوال والأفعال!*؟)., 

وعمل الولى على النفس بالنسبة 
للمجنون هو كعمله بالنسبة للصغير؛ إذ 
إن كليهما واحه الحياة بغير سلاح بن 
العقل الذى يدبر الأمور: ويمجعل صاحبه 
قادرا على الدفاع عن نفسه: والحافظة 
على ذاته؛ وطلب ما يحتاج إليه من غذاء 
وكساء ومأوى وعلاج ودواء» فالولل 
على النفس لا يتركه فى العلرقات حيث 


يتعرض الناس لأذاه» ويتعرض هو لأذى 


كرامته. 

وفى الجملة» ما يهب على الولى 
بالنسبة للصغير هو الذى يجب عليه 
بالنسبة للمجنون. إلا التأديب» فإن 
التأديب بالنسبة له يكون تعذيبا لا 
حدوى منه) وإنه ليكون من القسوة أن 
يضربه الولى؛ لأنه ايذاء لا حدوى فيه 
ولذلك رأينا الفقهاء بالإجماع يمنعون 
تعزيره؛ ولو على وحه التأديب؛ لأنه 
ليس أهلا للعقاب ولا رحاء فى تأدييه, 
وأن تعريزه لا يتفق مع الإنسسائية؛ 
وكيف يسوغ ضرب شيخ هرم ويرحى 
بضربه تأديبه, إن ذلك لا تسوغه الرحمة 
ولا الذوق السليم» وهو مريض يعالج 
بالرفق؛ ولا يعالح بالعنف9 '2. 


كذلك رأى الفقهاء أن الحدود 
الشرعية لا تقام على المحنون؛ لأنه غير 
مكلف» إذ التكليف يقوم على العقل 
وهو ليس بعاقل» ولا تكليف إلا لقادر 
وهو عاحزء فإذا زنى أو شرب أو سرق 
أو اشارك فى قطع الطريق» لا يقام عليه 
الحد» وإذا كان المسروق قائما بذاته رد 
إلى صاحبه؛ وإن كان قد استهلكه أر 
هلك فإنه يضمن من ماله إذا لم يتعجاوز 
عشر الدية؛ فإن بُماوزها فإن التعريض 
يكون على عاقلته”*'. 


مجلة المسلم 

> المعاصر 

وقد أشرنا من قبل إلى أن الإنسان 
يتضمن فى شخصيته صفات الحيوان 
المتمثلة فى اللأماحات البدنية الى يحب 
إشباعها من أحل الحفاظ على الذات 
وبماع النرع) كما يتضمن أيضًا صفات 
الملائكة المتمثلة فى تشوقه الروحانى إلى 
معرفة الله سبحانه وتعالى والإهان به 
وغبادته وتسبيحه؛ وقد يحدث بين هذين 
الجانبين من تسخخصية الإنسان صراع؛ 
فتجذبه أحيانا حاجاته وشهواته البدنيةع 
وتحذبه أحيانا أحرى حاحاته وأشراقه 
الروحية؛ ويشعر الإنسان بالصراع فى 
نفسه بين هذين اللجانبين: المادى 
والروحى» ويشير القرآن الكريم إلى 
ذلك فى قوله: «وفأما من طغى, وآثر 
الحياة الدنياء فإن الجحيم هى المأوى. 
وأما من حاف مقام ربه ولهى البفسس 
عن الشوى, فإن الجبة هى المأوى 0 

ولعل مشيئة الله سبحانه وتعالى قد 
اقنضت أن يعانى الإنسان- من بين ما 
يعانيه من مشاق الحياة- هذا الصراع 
النفسى بين مطالبه البدنية ومطالبه 
الروحية: #لقد خلقسا الإبنسان فى 
كبد)ك. 

ولعل مشيئة الله تعالى قد اقتضت 
أيضا أن يكون أسلوب الإنسان فى حل 
هذا المصراع هو الاختبار الحقيقى 


والأساسى الذى وضعه الله تعالى 


بصا لاد 


السسة الحادية والعشرود العدد (85) 
للإنسان فى هذه الحياة» فمن استطاع 
أن يوفق بين المانبين المادى والروحى 
فبى شخصيته) وأن يخحقق بينهما كتير 
بمح فى هذا الاختبار» واستحق أن يثئاب 
على ذلك بالسعادة فى الدنيا وفى 
الآحرة» وأما من انساق وراء شهواته 
البدنية وأغفل المطالب الروحية فقد 
فشل فى هذا الاختبار» واستحق أن 
يجازى على ذلك بالشماء فى الدنيا وفى 
العحرة0 2 , 

«إفلكر إن نفعت اللكرى سيذكر 
من يخنشى ويتجنبها الأشقى الذى 
بصلى الدار الكبرى ثم لا يموت فيها 
ولا يحيا قد أفلح من تركى وذكر اسم 
ربه فصلى بل تؤثرون الخحياة الدنيا 
والآخرة خير وأبقى©”'. 

وقد وصف القرآن الكريم درحجات 
لكن هذه الدرحات إذا وصلت إلى الحد 
الذى تصاب فيه شخصية الإنسان بخلل 
يعطله عن بممارسة دوره فى اللحياة) 
تصبح مرضاء أما هذه الدر.بحات للقلق 
والنوف الطلبيعى فإنها تتبدى تصاعديا 
فى الآيات التالية:7'”), 


يضيق صدرك بما يقولون. فسبح بحمد 


أحاث 


ربك وكن من الساجدين؛ واعبد ربك 
حتى يأتيك اليقين2"”9. 

- الخنوف: «إ#اشحة عليكم فسوذا 
جاء الخوف رأيتهم ينظرون إليك تدور 
أعيبهم كاللى يغثسى عليه مسن 
الموت ©" . 
جزوعائه!؟”. 

- الهلع: ووإن الإنسان خلسق 
هلوعاك!**. 

- الرعب: ##وقدف فى فلوبهسم 
الرعب فريقسا تقعلونت وتأسرون 
فريقاي7". 
وتتلفاهم الملائكة هذا يرمكم الذدى 
توعدونة” . 

- الذهرل: «ؤيوم ترونها تذدهل كل 
مرضعة عما أرضعت وتضع كل ذات 
هل ملها0, 

- سكارى: «إوترى الناس سكارى 
وماهم بسسكارىء ولكن عداب الله 
شديد"2. 

والغضب بسبب أمر غير أساسى أو 
ضرورى أو هام أو بسبب عرض زائل 
من أعراض الدئيا التافهة فإثما هو أمر 
غير مممودء ولذلك ذم الله تعالى الكفار 
الله عليه وسلم من دحول مكة للعمرة 
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قبل صاح الحديبية بسبب غضبة الحاهلية 
السادر عن الكبر المذموم, وعن الأنفة 
الباطلة”''2, قال تعالى: 49إذ جعل الدين 
كفروا فى قلوبهم الحمية حمية الجاهلية 
فأنزل الله سكينته على رسوله وعلى 


وكان الرسول صلى الله عليه وسلم 
لا يغضب لشخصه وإنما يغضب للحق» 
وإذا احترئ على حد من حدود الله 
فقال على رضى الله عنه: "كان رسول 
الله يك لا يغضب للدنياء فإذا أغعضبه 
الحق لم يعرفه أحد» ولى يقم لغضبه شىء 
58 0 ل 11) 
حي يبر ١‏ . 

ويشسير الرازئ إلى أن الله جلت 
حكمته قد حعل الغضب فى الحيوان 
حتى يستطيع الانتقام من حاول الإضرار 
به. وإذا كان الغضب أمرا عارضا 
بالنسبة للإنسان فإن الإفراط فيه وتماوز 
الحد رما يعطل عمل العقل ويصل 
بالغاضي 1 أن يواذى انظ | كدر من 
المغضوب منه9"), 
لشىء عزيز عليه بسوع من الإحباطء 
ننعته بالطبيعى وليس المرضى» وهو 
الإنسان تنطلى صعوبات عرضية:؛ 
والمسلم الذى فهم دينه وعقل معنى 
المصيبة من الزاوية الإسلامية باعتبارها 


مجلة المستلم 
0 2 المغعاصو 
ابتلاء من الله عز وجل وإله لا يساس 
مسسسن روح الله إلا الس سوم 
الكافرون2'*”8) «إلتبلون فى أموالكم 
وأنفسكم ولعسمعن من الذين أوتوا 
الكتاب من قبلكم ومن الذين أشركوا 
أذى كشثيرًا وإن تصبروا وتتقوا فإن 
ذلك من عزم الأمورج”"', المسلم بهذا 
المعنى لا يعرف من الإحباط النفسى إلا 
الإحباط الطبيعى الذى تبقى عرارضه 
لبضعة أيام أو أسابيع على الأكثرء علما 
أن هذه العوارض طفيفة وليست مزعجة 
كعوارض الإحباط النفسسى الرديي 
فالرسول ف حزن حزنا طبيعيًا عند 
موت زوحته خحديمة وعمه أبى 
طالب" '؟. روى البخارى أن الرسول 
8 0 ابه ابراهيم وهو جود 
بينفسه:؛ فجعلت عينارسول الله 
ران فقال له عبد الرحمن بن عوف: 
وأنت يارسول الله فقال: "ياابسن 
عرف إنها رحمة"» ثم أتبعها بأخرى 
فقال: "إن العين تدمع والقلب يحزن» 
ولا نقول إلا ما يرضى ربنا وإنا بفراقفك 
يا إبراهيم نخرنون . 
وعندما أراد ابن قيم الجوزية 
الدمشقى المولود سنة (9١59"ه‏ - 
5آاعم) والمتو 
5 بدمشق أن يفرق بين صحة 


الأبدان وصحة النفوسء قال: إن الملرض 


فى سلكة ١(‏ هلاه ه 


السبة الحادية والعشسرون العدد (؟لم) 
نوعان: مرض القلوب ومرض الأبدان 
وهما مذكوران فى القرآن» وأشار إلى 
أن مرض القلوب نوعان: مسرض شبهة 
وشكء؛ ومرض شهرة وغى” "2 
وكلاهما فى القرآن» قال تعالى فى 
مسرضص التديية: #إفى قلوبهسم مسرض 
فزادهم الله مضا 080 وقال تعالى: 
«زوليقول الاين فى لوبهم سرض 
والكافرون: ماذا أراد الله بهذا 
مثلابه”*"» وقال تعالى فى حق من دعى 
إلى تحكيم القرآن والسنة 78 وأعرض: 
«إوإذا دُعوا إلى الله ورسوله ليحكم 
بيهم إذا فريق منهم معرضون وإن 
يكن هم الحق يأتوا إليه ملعدين أفى 
قلوبهم مرض أم ارئابوا أم يخافون أن 
يحيف الله عليهم ورسوله بل أولنك 
هم الظالمون2””" فهذا مرض الشبهات 
والشكوك. 

وأما مرض الشهوات» فقال الله 
تعالى : جديا لساء النبى لسن كأحد مسن 
النساءء إن اتقيئن فلا تتضعن بالقول 
فيطمع الذى فى قلبه مرض ا 

وكان من الطبيعى أن يمظضى 
(السكر) بالنقد الشديد من مفكرى 
الإسلام» فالخمر حرم فيه بصريح 
النصوص؛ فهذا أبو بكر الرازى يعدد 
عددا من الأعراض والننائج المرضية 
الجسمية التى يمكن أن تترتب على إدمان 


أنماث 


السكرء ويضيف إليها ما يؤدى إليه من 
فقد العقل وشل قدرة الإنسان على 
مواصلة التعامل مع مفردات الحياة 
بكفاءة واقتدار "والقعود به عن إدراك 
حل المطالب الدنيوية والدنيائية» حتى 
إنه لا يكاد يتعلق منها عمأمول؛ ولا يبلغ 
حظوة» بل لا يزال منها منحطا 
و00 وول لضا" باطجاءة 
فإن الشراب من أعظِم مواد الهوى 
وأعظم آفات العقل» وذلك أنه يقوى 
النفسين- أعنى الشهوانية والغضبية- 
ويشحذ قواهما حتى يطالباه بالمبادرة إلى 
ما يحبانه» مطالبة حثيثئة» ويوهن النفس 
الناطفة ويبلد قواهاء حتى لا تكاد 
تستقصى الفكر والروية» بل تسسرع 
العيمة وتطلق الأفعال قبل أحكامها 
ويعول ورسيطلن التاوهيا الس 
الشهوانية حتى لا تكاد تمانعها ولا تأبى 
عليها» وهذه مفارقة النطق والدحول فى 
لم0 

4- نحو العلاج والسوية: 

روف مسلم فى صحيحه- مسن 
حديث أبى الزبير عن حابر بن عبد الله 
عن النبى أنه قال: الكل داء دوائ 
فإذا أصيب دواء الداء: برئ بإذن الله 
عز وحل”*2. 

وفى الصحيحين” ©: عن عطاء» عن 
أبى هريرة؛ قال: قال رسول الله :ه: 


شخصية المسلم بين السواء والمرض 


د. سعيد إسماعيل على 


"ينا اكول الم دان ةافول لض 
شفاء"17"), 

وفى مسند الإمام أحمد» من حديسث 
زياد بن علاقة عن أسامة بن شريك؛ 
قال: "كنت عند النبى يل وحساءوت 
الأعسراب؛ فقالوا: يارسول لله 
أتتداوى؟ فقال: نعم ياعباد الل 
تداوواء فإن الله عز وجل لم يضع داء 
إلا وضع له شفاى غير داء واحدى 
فقالوا: ما هو؟ قال: الحره"9"", 

وأهمية هذه الأحاديث أنها تؤكد أن 
المسلم لابد له من الاستناد إلى 
(الأسباب)» فلقد ظن البتعض حطنًا أن 
الاعتقاد بأن الله عر وحل هو الخالق 
وهو المسير؛ يؤدى إلى الاعتقاد بأن 
(التداو ى( لا لروم له باعتبار أن (الشافى 
هو الله)» فقليل من التفكير لابد أن 
يؤدى بنا إلى التنبه إلى أن الدواء نفسه 
الذى يستعين به المريض هو من مخلوقات 
الله وأن الطبيب الذى يرشد إلى طريق 
الشفاء هو كذلك ممن خلقهم اللهء وجن 
ثم فالاعتماد على التداوى لا يمكن أن 
يكون منافيا للتو كل ) ومن هنا يجىءع 
50 الحو زية!18): 

"'وفى هذه الأحاديث الصحيحة, 
الأمر بالتداوى» وأنه لا ينافى التوكل» 
كما لا ينافيه دفع داء الجوع والعطش 
والحر والبرد بأضدادهاء بل لا يتم حفيقة 


مجلة المتسلم 
30> المعاصر 
التوحيد إلا .كباشرة الأسباب التى نصبها 
الله مقتضيات لمسبباتها قدرًا وشرعاء 
وأن تعطيلها يقدح فى نفس التوكل» 
كا بشلاع ف الأمريرا مكف" 


خطورة صنف من الناس بمارس التطبيب 
ن غير علم؛ وخاصة فى عصور سالفة 
حيث كان الشائع أن يكون عن طريق 
النبرة والممارسة؛ وأن من يثبت عليه 
مثل هذا الجهل فلابيد من عقابه وتتضح 
هذه القضية أكثر بالنسبة للطب النفسى 
بصفة خاصة حيث يكثر فيه الأدعياء 
والمشعوذين والدحالين» قال رسول الله 
#: "من تطبب- ولم يعلم منه الطبء 
فهو ضامن”7*'©), أى لابد من أن يلزم 
المخري: ظ 
وقد حاول ابن قيم الجوزية أن يرسم 
معالم عمل الطبيب مع المرييض حتى 
بمكن أن يتم عمله على وبحه صحيح: 
وذلك فى ضورة عدد:من القواعد) 
ذكرها كما يل (:6: 

-١‏ النظر من نوع المرض: من أى 
الأمراض هو؟ ْ 

-١‏ النظر فى مسببه: من أى شىء 
حدث والعلة الفاعلة التى كانت سبب 
حدوئه مااهى؟! 

؟- قوة المريض» وهل هى مقاومة 
للمرض» أو أضعك شة. فإن كاتنت 


0 | 


السمة الحادية والعمشضرودن العدد (؟م) 


مقاومة للمرض مستظهرة عليه: تر كها 
والمرض» ول يُخرك سا كنا. 

5 - مزاج البدن: ما هو؟ 

د- المزاخ الحادث على غبر المجرى 
الطبيعى . 

1 - سن المريض. 

7ج عيواة تبحة 

8- الوقت الحاضر من فصول 
السنة» وما يليق به 

3- بلد المريض وتربته. ظ 

-٠‏ حال الهواء فى وقت المرض. 

-١‏ النظر فى الدواء المضاد لتلك 
العلة. 

؟ -١‏ النظر فى قوة الدواء ودرحته؛ 
والموازنة بينها وبين قوة المريض. 

-١ 6‏ أن لا يكون قصد الطبيب 
إزالة تلك العلة فقطء بل إزالتها على 
وحه يأمن معه حدوث ماهو أصعب 
منها» فإذا كان لا يستطيع أن يضمن 
ذلك؛ أبقاها على حالتها. 


-١5‏ أن يعالج بالأسهل فالأسهل؛ 
فلا ينتقل من العلاج بالغذاء إلى الدواى 
إلاعند تعذرهء ولا ينتقل إلى الدواء 
المركب إلا عند تعذر الدواء البسيطءع 
فمن سعادة الطبيب: علاحه بالأغذية 
بدل الأدوية وبالأدوية البسسيطة بدل 
المر كبة. 


أحاث 


-١‏ أن ينظر فى العلة: هل هى نما 
يمكن علاجها أولا فإن لم يكن ذلك 
مكناء احترم نفسه بحيث لا يحمله الطمع 
على علاج لا يفيد شيئا. 

5- وان أمكن علاجهاء نظر: هل 
نظر: هل يمكن تَنفيفها وتقليلها أو لا 
فإن لم يمكن» ورأى أن غاية الإمكان 
إيقافها وقطع زيادتها قصد بالعلاج 
ذلك. 

-١١/‏ ويشير ابن قيم إلى قضية على 
درحة كبيرة من الأهمية» ألا وهى ذلك 
التفاعل بين مؤثرات البدن ومؤثرات 
النفس» وإقراره بأثر الأمراض النفسية 
على الصحة البدنية» لدرحصة قوله: إن 
الحال عن علمه وفنه بالنسبة للجانب 
البدنى» فإنه يصبم ييا إكاملا)» 
يقرل: أن يكون له خبرة باعتلال 
القلوب والأرواح وأدويتهاء وذلك أصل 
عظيم فسى علاج الأبدان» فإن انفعال 
معهود) والطبيب إذا كان عارفا بأمراض 
القلب والروح وعلاجهماء كان هو 
الطبيب الكامل» والذى لا حبرة له 
بذلك- وإن كان حاذقا فى علاج 
الطبيعة وأحوال البدن- نصف طبيب» 


شخصية المسلم بين السواء والمرض 


اه الاب 


ذد. سعيد إماعيل على 


وكل طبيب لا يداوى العليل. يتفقد قلبه 
وصلاحه؛ وتقوية أرواحه وقواه بالصادقة 
الله والدار الآعصرة- فليس بطبيسب"... 
والابتهال إلى الله والتوبة؛ وطذه الأمور 
أعظم من الأدوية الطلبيعية!!*, 

ب4١-‏ التلطف بالمريضص والرفق به 
كالتطللف بالصبى. 

1- أن يستعمل أنواع العلاحمات 
الطبيعية والإلهية؛ والعلاج بالتخبيل 
(الإيجاء)» فإن المهرة من الأطباء الذين 
أن يأتوا بنتائج مذهلة. 

- والقاعدة الأخيرة تجمع فيها 
ابن فيم الجوزية أهم أركان العلاج؛ 
وهى :. حفظل الصحة الموحودة؛ ورد 
الصحة المفقودة مسب الإمكان» وإزالة 
العلة أو تقليلها عمسب الإمكان» 
واحتمال أدنى المفسدتين لإزالة 


نستخلصها من الدراسة التحليلية لتاريخ 


المخاصر 

الطب الإسلامى؛ وعلى وجه اللختصوص 
من القصص التى تدل على سلوك 
الأطباء الممسلمين فى تمارستهم هذه 
المهنة» أو ما وصل إلينا ما وضعوه من 
تفلم وقوانين تنظم هله الما 

وكما أن التقاليد النى شمدد الإطار 
العام لسلوك الأفراد فى امجتمع تنشأ مسن 
امجتمع نتيجة الظروف الزمانية والمكانية 


السائدة» فإن تقاليد ممارسة مهئة الطب . 


لدى المسلمين لا شك أنها قامت أيضا 
على مزيج نما توارثه المسلمون من 
تقاليدهم العربية والإسلامية الأصيلة وما 
نقلوه عن الأمم السابقة» وعلى الأخصص 
اليونان والفرس ثم ما أضافوه على ذلك 
كله من ظروفهم الخاصة التى نشأت 
نتيجة لقيام الدولة العربية الإسلامية. 

ويجمع لنا ابن رضوان صفات 
الفبيي كما برافا اي 0ك 

-١‏ أن يكون تام الخلق» صحيسح 
الأعضاى» حسن الذكاى» حيد الرؤية) 
عاقلاً ذكوراء حير الطبع. 

1- أن يكون حسن الملبس» طييب 
الرائحة» نظيف البدن والثياب. 

-٠‏ أن يكون كتوما لأسرار المرضى 
لا يبوح بشىء عن أمراضهم. 

- نا تكوة رغيته فى إإزاء:للرظتي 
أكثر من رغبته فى ما يلتمسه من أحرة 


لالس 


السدة الحادية والعشرون العدد (81) 


ورغبته فى علاج الفقراء أكثر من رغبته 
فى علاج الأغنياء. | , 

ه- أن يكون حريصا على التعليم 
والمبالغة فى منافع الناس. 

1- أن يكون سليم القلب» عفيف 
النظِر» صادق اللهجة؛ لا يُخطر بياله 
شىء من أمور النساءء والأموال التى 
شاهدها فى منازل الأعلاء» فضلاً عن 
أن يتعرض لشىء منها. 

بات إن يكرت امامو نااثقة على الأموز 
والأموال؛ لا يضفك:دواء قثالا ولا يعلمه 
ولا دواء يسقط» يعالح عدوه بنية صادقة 

وقد أشار رماتى) إلى عدد من 
مؤشرات الصحة النفسسية فى ضوءم 
القرآن الكريم والسنة النبوية» وخاصة 
من حيث علاقة الفرد بنفسة 4 , 

فهو يعرف نفس ويعرف إمكاناته 
وقدراته وقدر نفسه» وتكون طموحاته 
فى الحياة على قدر إمكاناته وقدراته) 
وهو يسعى دائما إلى تحقيق كماله 
الإنسانى على قدر إمكاناته وقدراته. 

ويعرف حاحاته ودوافعه ورغباته. 
ويقوم بإشباع ما يستطيع إشباعه منها 
بالطرق الحلال بتوسط واعتدال من غير 
إسراف» ويستطيع أن يتحكم فيما لا 
يستطيع إشباعه منها حتى تتاح له فى 
المستقبل الظلروف المناسسبة لإشباعها 


أعاث شخصية المسلم بين السواء والمر_ض 


بالطرق الخلال» وهو قادر على التحكم 
فى دوافعه وأهوائه .وشهواته النى 
الحمسنء أو القيم الإنسانية والمعايسير 
الاجحتماشية. ْ 

وهويدرك ما يجول بنفسه من 
مشاعر وانفعالات» وهو يشعر بالحرية 
والقدرة فى التعبير عما هو حسن وجميل 
ومقبول منهاء كما أنه يسستطيع أن 
يتحكم فيما هو قبيح ومرذول ومكروه 
منها: فهر يكظلم غيظه ويتحكم فى 
غضبه:؛ ولا يدع الحب لأى إنسان أو 
أى شيىء ما أن ينسيه واحباته 
ومسئولياته الدينية والدنيوية”” , 

وهو يشعر بالمسثولية»؛ ويعتمد على 
نفسه فى تولى أموره المعيشية؛ وهو وائق 
بنفسهة ويؤكد ذاته؛ وهو مستقل فى 
رأيه» وله قدرة كبيرة على الصبر و تعمل 
ضغوط الحياة ومشاقهاء وله قدرة كبيرة 
على الكفاح من أحل التغلب على ما 
يواحهه من مشكلات الحياة» وهو يتقبل 
ما لا يستطيع التغلب عليه من مآسى 
وقدره» وهو قنوع وراض .هما قسمه الله 
تعالى له وقدره. 

وهو مستقيم فى سلوكه؛ يعبر عن 
وأمة بصدق وشجاعة أدبية) حسن 
الأحلاق» وهر يوؤدى عمله بأمانة 


د. سعيد [سماعيل على 


وإخلاص» وعهارة واتقان» وهو يميل 
دائمًا إلى القيام بالأعمال البناءة المفيدة» 
وملتزم بأداء واحباته ومسثولياته فى 
الحياة» وهو يعنى بصحته اللجمسمية؛ 
وبقوته البدنية. 

وتخغل الإسلام التقبل الاحتمساعى 
محكا للسلوك؛ فالسلوك السوى» هو 
الناس ونفوره.”*)؛ قال تعالى: ويا 
أيها الدين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا 
الرسول وأولى الأمر منكميي”©. 

وم يترك الإسلام تدمع يشصرع 
لنفسه الخلال والحرام؛ أو يُعسن الأفعال 
ضبط قيم تمع وعاداته وتقاليده 
بشرع الله فالسلوك السوى هو الذى 
يتفق مع قيم وعادات وتقاليد امتمع 
التى لم يرد نهى عنهاء أما إذا اعرف 
اممتمع» وأجمع الناس فيه على ضلالة؛ 
واعتادوا المعاصى) فلا سمع ولا طاعة ولا 
مضوع؛ لأن التوافق الاحتماعى السوى 


.مشروط فى الإسلام باتباع شرع الله 


قال رسول لله 8: "السمع والطاعة 
على المرء المسلم فيما أحب وكره مالم 


يؤمر معصية؛ فإذا أمر كمعصية فلا مم 


لاا 


مجلة المستلم 
22> المعاصو 
ولا طاعة"440, وقد أذ الإسلام- كما 
سبق أن أشرنا- عمبدأ الوسطية الذى 
يقوم عليه المعيار الإحصائى» وربطه 
بشرع اللهه ولم يربطه بشيوع السلوك 
عند معفم الناس فى ابجتمع وطبقه على 
السلوكيات التى حسن الشرع الوسطية 
فيهاء وقبح طرفيهاء فمثلاً الإنفاق يقد 
على حط متصل طرفاه: التقتير والتبذير» 
وهما مذمومان» والوسط بيبهما تمدوح 
وهو السلوك السوى المقبول» قال تعالى: 
زولا تجعل يدك مغلولة إلى عنقك ولا 
تبسطها كل البسط فتقعد ملومًا 
محسوراه3". 

أما السلوكيات الأخرى» فلا تنطبق 
عليها الوسطية؛ لأنها ذات اتّماه واحد 
فى الحسن أو القبح» فمثلاً قول الصدق 
والأمانة واللإخلاص والتعاون سلوكيات 
حسنة ليس فيها وسط» وكذلك الخيانة 
والنفاق سلوكيات سيكة» ابس فيهينا 
وسط أيضا!'"؟, 

ولأن النشس حين تعلقت بالبدن 
وألفت حياته قد صارت فى بعض 
الأحيان تضعف أمام مطالبه وشهواته؛ 
فتنجرف معه فى التردى فى حمأة الآثنام 
والشرور؛ كانت دعوة الهدى القرآانى 
متكررة للإنسان أن يعمل دائما على ما 
(يزكى) نفسه ويطهرها من هذه 
الأدران» أو يحول دون ترديه فيهاء 


السئة الحادية والعشرود العدد (85م) 
فعملية تزكية النفس إذن هى عمليية 
تطهير هاء حتى تعود إلى صفاء 
جوهرهاء وصقل ا من كل الأوشاب 
التى علقت بها نتيجة انهماكها فى حياة 
البدن» هذا من حهة”'2). 
ومن ججهة أخرى» قد تكون نفس 
الإنسان طاهرة وصافية»؛ ولكنها فى كل 
وقت من أوقات تعلقها بالبدن عرضة 
لوسوسة النفس الأمارة بالسوء. الى 
تنتهز أدنى حالة من حالات الغفلة 
فتستدرحها إلى فعل السوء. وعند ذاك 
لا يعصم النفسس الظاهرة من هذا 
الاستدراج إلا أن تكون دائما فى حالة 
تزكية لا تكف. 
ومعنى هذا أن تزكية الإنسان لنفسه 
بعلاو ب فتده فى 5 يللاف اليا 
كان أم طاحا. 
ومبدأ تزكية النفس» كما يدلنا غليه 
الهدى القرآنى» يتعلق بصفة أساسية بأن 
يستحضر الإنسان؛ الخالق فى نفسه فى 
كل حاله وكل لحظة» فعند ذاك يتذكر 
الإبسان دائما ما أمر الله تعالى به 
فيلزمه» وما نهى عنه فيتجنبه» ومن ثم 
تنجه الآية الكرعة ذيا أيها الدين آمسوا 
ائقوا الله ولظر نفس ما قدمت لغد 
واتقوا الله إن الله خبير بما تعملون, 
ولا تكونوا كالذين نسوا الله فألساهم 
أنفسهم, أولئك شسم الفاسقون 98" 


أغاث 


إلى المؤمنين تأمرهم بتقوى الله ويتكرر 
الأمر فى الآية نفسها بهذه التقوىء؛ 
والتقوى هى أن تسلك فى الحياة. 
كأنك ترى الله فإن لم تكن تراه فإنه 
يراك؛ إنها القيام بالتكاليف كما أمر بها 
الود و اشرق من وعيَدة المقصريت:: 
إنها- بكل إتجاز- العمل بأوامره 
وخعلية ا ل قوير 

وكثيرًا ما تعرض الخطايا فى طريق 
الإهان كهفوات عارضة لا تستهوى 
صاحبها ولا تحتويه» وسرعان ما ينهسضص 
من عثار.. سرعان ما ينتزع نفسه من 
الخطايا إلى حيط الطهر ليغتسل فينقى.. 
وهكذا الصالحون: إن الذين اتقوا إذا 
مسهم طائف من الشيطان تل كروا فإذا 
هم مبصرون ع 4 

ونصن إذا تأملنا فى تركيب الآأية 
وحدنا أن التقوى لا تنافى الخطيئة؛ 
لأنها خطيئة عارضة خحفيفة تسبقها 
الغفلة ويصحبها الندم وتعقبها التوبة 
النصوح» إنها أشبه شىء بإنذار موجه 


للطائعين حتى يتسبهروا إلى مداحصل 


يستختفهم مرة ا والتعبير 
بقوله: #فإذا هم مبصرون# ينيد 
انكشاف 00 2 


شخخصية المسلم بين السواء والمرض 


د. سعيد [ماميل على 


ثم ينهض منها سريعاء بيد أنه لا ينبغى ) 
إذا ذل الإنسان ذلة خحفيفة:؛ ألا يجحمد 
أمامها وألا يتوقف معهاء بل يتجاوزها 
سريعًا إلى إمستئناف المسيرة إلى الله 
راحيًا المغفرة والصفح؛ وعلى المربين أن 
يقودوا مثل هذا الشخص برفق ويفتحوا 
له طريقًا إلى ربه ليسعى إليه حفيفا 
نشيطا لا تموده الذلة الطارئة ولا تفقل 
خطاه؛ وإذا كانت العادةٌ قل جرت لدى 
الناس بأن يعتذر المخطيع لمن أساء إليه 
فيقبل عذرهه؛ فماأحدر أن يبادر 
الختطاءون بالتوب إلى ربهم كمحاولة 
لتصحيح الموقف معه سبحانه؛ وما أقببح 
أن تتراكم العثرات ثم لا تمحوها توبات 
ولا تعقبها اعتذارات'', 

ولنتأمل كذلك قول المولى عز وحل: 
موقل يا عبادى الذين أسرفوا على 
أنفسهم لا تقنطوا من رحقة الله إن الله 
يغفر الذنوب جميعاً إنه هو الغفور 
الرحيم وأنيبوا إلى ربكم وأسلموا له 
من قبل أن يأنيكم العذاب ع9" 
ولنقف عند قوله سبحانه: «وأسرفوا 
على أنفسهم4# ومعناه: أكثروا من 
الأثام والذنوب» هل يترك هؤلاء صرعى 
الآثام والخطايا أم أن هناك طيّا لنفوسهم 
وعلاجًا لهبرطهم؟ إن العلاج هو فتح 
الطريق أمامهم حتى لا تسود الآفاق فى 
وجحوههب؛ لأن رحمة الله أوسع من تلك 


مملة المستلم 

”© المخامر 
الذنرب متى خلصت النوايا وصحت 
القلوب واستشعر الإنسان الأسى الممض 
على ما فرط فى جنب الله وما أروع 
أن يسمع الخطاءون «لأنيبوا إلى ربكم# 
فهو سبحانه يطلب إليهنم أن يسرعوا 
بالعودة إلى رحابه) فسبحان من وسع 
النطائين بصفحه وعفره!9), 

ومن هنا اعتبر الإسلام الأبساء أمانة 
وضعها الله بين يدى الآباء» وهم 
مسثولون عنهاء فإن أحسنوا إليهم بحسن 
التربية والتدشئة كانت لمم المثوبة وإن 
أساءوا تربيتهم استوحبوا العقوبة7). 

عن ابن عمر رضى الله عنهما قال: 
سمعت رسول الله يه يقول: "كلكم 
راع وكلكم مسئول عن رعيته؛ الإمام 
راع ومسئول عن رعيته؛ والرحل راع 
فى أهله ومسعول عن رعيته؛ وكلكم 
راع ومسئول عن رعيته"”” ' '2. 

والأبناء يخلقون مزودين بقوى فطرية 
تصلح لأن توحه للخير» كما تصلح لأن 
توحه للشرء وعلى الآباء أن يستغلوا 
هذه القوى.وبوجهوها وحهة الخير 
ويعودوهم العادات الحسنة حتى ينشاً 
الطفل نشأة محيرة ينفع نفسه وينفع 
أمته» قال تعالى: هويا أيها الذدين آمبوا 
فوا ألفسكم وأهليكم نارًا©”'''2. قال 
على رضى الله عنه: "أى أدبرهم 
وعلموهم". وقال.ابن عباس: "اعملوأ 


حا لناب 


السدة الحادية والعشرون العدد (؟85) 
بطاعة الله واتقوا معاصى الله وأمروا 
أهليكم بالذ كر يلجيكم الله من النار" . 
وفى معنسى هذه الأآية» الحديث 
الشريف: "مروا الصبى بالصلاة إذا بلغ 
سبع ستين» فإذا بلغ عشر سنين 
فاضربرهم عليها”'''). قال الفقهاء: 
'وهكذا فى الصوم؛ ليكون ذلك تمرينا 
له على العبادة) لكى يبلغ وهو مستمر 
على العبادة والطاعة وججانبة المععصية 
وترك المتكر"”''". ويقول الرسول 
الكريم : "أكرموا أولادكم وأحسنرا 
أدبهه"9 ''2. وفى هذا الحديث إرشاد 
إلى ما ينبغى أن يكون عليه الآباء من 
الكرم فى معاملة الآبناء؛ ليكون تصرف 
الأبساء فى المستقبل فيه معانى الكرم 


والوفاء. 


- تربية المعوقين!*٠3©:‏ 

وإذا كان المعوقون فئة من البشر قد 
ابتلى الله سبحانه وتعالى أفرادها بعلة ‏ 
أصابت جزءًا من الجسم فأعاقتهم عن 
الأداء الطبيعى» بما يشير بالتالى إلى أن 
(العلة) هنا (حسمية)» إلا أن المجتمع قد 
يسبىء التعامل صع المعوق بحيث يفتح 
الباب لأن تكون الإعاقة سيبًا فى (علة 
نفسية)) ومن هنا كانت عناية الإسلام 
بهؤلاء حتى يضمن أن كل فمات الأمة 
تسهم بإيجابية فى عملية التعمير التى 


أبحاث 


كلف بها الإنسان على هذه الأرض» 
كل وفق طاقته فى حدود إمكاناته. 
وإننا إذ ننظر إلى الوسائل والسسبل 

التى حرص الفكر الإسلامى على اتباعها 
لحسن تربية المعوقين ورعايتهم واستثمار 
طاقاتهم» محد أمامنا المنطلقات التالية: 

ليست الإغعاقة مجرد مشكلة فردية 
ينتهى أمرها بتأهيل المعوق تأهيلاً حزئيًا 
عن طريق إعالته ومعاللجة مايمكن 
علاحه من صور عججزه؛ ومن ثم فإن 
اللإإسلام يعطى أهمية كبرى للسلوك 
الاحتماغى والتوجه الاحتماعى» فصلاة 
الجماعة أفضل من صلاة الفرد» ولج 
والزكاة فريضتان جماعيتانء والتواد 
والتراحم من القيم الأساسية وهكذاء 
ولابد أن هذا يفرض علينا نظِرة شاملة 
للإعاقة من حيث ظروفها وعواملها 
اختمعية كما يفرض المواحهة الجريفة 
الحادة لهذه الظطروف. 

لقد تميز الإسلام- كما أشرنا أكثر 
من مرة- بالنظرة المتكاملة فى معالخته 
لقضايا اللإنسان ومشكلات اجتمع) مع 
حرصه على توفير التوازن الذى لا يفل 
مكونات هذه النظرة المتكاملة» ومن ثم 
فلابد من النظر إلى قضية المعوقين من 
مسلمة أن الإنسان لمتكامل القادر 
والفعال هو النموذج الأساسى للمسلم 
وأن أى إعاقة» هى انتقاص للنموذج 
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د. سعيد [سماعيل على 


الإنسانى الأساسى أو هى اغتراب عضه 
وقد يتخذ الاغيراب صورة التشويه 
المبسدى أو العقلى أو الصحى أو 
الاحتماعى؛ ولا شك أن تصاوز هذا 
الاغتراب يتحقق بتقليص حم الإعاقة 
وتقليص مضاعفاتها النفسية 
والاحتماعية» وفى ذلك ترسيخ لمبادئ 
العدالة وتكافؤ الفرص. 

إن صور التعويق التى بمدها فى 
العواث الإسلامى ليست بطبيعة امال 
شاملة لكل أنراع التعويق وإنما هى أمثلة 
ترتبط بها مبادئ» ومن ثم فإن هذه 
الحالات وتلك المبادئ ليست كل 
الأرض التى يجب أن يتتحرك فوقها 
الباحث؛» وإنما يمكن له أن عند بأدواته 
وأساليبه العلمية لتشمل أمثلة أحصرى 
ويضيف بالاستتباط أو القياس 
والاجتهاد مبادئ أحرى واتحاهمات 
أخرى. 

وأول سبيل فى تربية المعوقين الذى 
ضح عرز تمزه ررم اكرج )عن 
المعوقين هو ضرورة الاندماج والاشتراك 
فى البيقة المعيشية خيث يكون ا تمع 
توا أمام حل أعضائه 0 
فيكون لمم الحق فى استخخدام مؤسساته 
وإمكاناته كغيرهم من أفراد اجتمع. 
وهنا تلت ندل 15 ييه نكن 
لمساعدة أولفك الأشخاص المعرقين 


ملة المتسلم 
المعاصر 

العاحزين عن الخرو ج من منازشم بصفة 
دائمة؛ حتى يعتادوا على الخفروج من 
منازهم بصفة دورية ويشتر كوا فى حياة 
امختمع. 

والمعوقون كغيرهم من أفراد المجتمع 
يتاجون إلى العلاقات الاحتماعية 
والمناسبات الزفيهية» كما يجتاحون إلى 
العلاقات الشخصية الحميمة وإلى العيش 
فى البيئة اللإاجتماعية والطبيعية التى تيم 
لهم إقامة تلك العلاقات9 ' '". 
علاته» ذلك أن عددًا كبيّرا من الأطفال 
الذين ينتعامل معهم المربى ينتمون إلى 
مستويات احتماعية واقتصادية 
منخحفضة») وقد يواحه هؤلاء الأطفال 
نوعا من الإهمال من جحانب الآباء 
السلوك غير المرغرب فيه» وغالبًا ما تبدو 
على هؤلاء الأطفال بعض المظاهر 
الشاذة» وكثيرًا ما تبرز فيهم عادات 
اجتماعية سيئة») وقد يتحدثون بطريقة 
غير ملائمة» ومن هنا تصبح من أولى 
مسئوليات المربى فى هذا الخال أن يقوم 
مشاعره الذاتية واتجاهاته نمو الأطفال 
الذين لديهم مثل هذه الخصائص» وهى 
خمصائص كثيرا ما تدفع بالمربى إلى 
تحنب الطفل أو اثخاذ باه سلبى موه 


السدة الحادية والعشسرون العدد (؟85) 


ومن الضرورى أن نحذر تكوين انطباع 
عام ينجم عنه تبلور شعور شخصى بُحاه 
العفل المعوق ممايؤثر على الأداء 
الوظيفى للمربى” ' '. 

ّْ وثما يساعد على ذلك أن الاغتبار 
الأدبى للمعوقين موفور فى الإسلام؛ 
سواء أكان ذلك من نخلال قواعده 
العامة الشاملة أو من خلال مبادىئ 
أخحرى تخصهم بالذكر؛ وبمايدحل 
ضمن القواعد العامة ما أمر به الإسلام 
من إنزال الناس منازهم تبعا لما يتصفون 
به من تقوى وإتقان» كما هو فى قوله 
تعالى: إن أكرمكم عسسن الله 
أتفاكوج**''") وقول النبى ي: "إن الله 
لا ينظر إلى صوركم وأحسامكم لكن 
ينظر إلى قلوبكم وأعمالكم" وهو المعبر 
عنه بالحكمة المشهورة "قيمة الإنسان ما 
د 

وقد حرم الإسلام كل ما يفل 
بتكريم الإنسان كإنسانء؛ وكان نما 
اعتبره من المحرمات والكبائر السخرية 
والاستهزاء والهمز بأى وسيلة كان 
ذلك» والنص القرانى صريح فى هذا: 
وول بسخر قوم من قوم عسى أن 
يكونوا خيرًا منهم؛ ولا نساء من نساء 
عسى أن يكن خيرا منهن؛ ولا تلمزوا 
أنفسكم ولا تسابزوا بالألفاب "١3‏ 
ومن هنا منع الإسلام مناداة المعوقين 


أبحاث 


بعاهاتهم) إلا حيث أصبح ذلك شهرة 
لازمة للتعريف؛ كالأعمش والأصم. 
وقد الترمت المجتمعات الاسلامية 
بهذه التوحيهات الكريمة:؛ إلا ما كان 
من استهواء الشيطان الشعرى لدى 
بعض الحجائين ثمن هم فى كل واد 
يهيمون» حيث لم يزعجهم وازع الدين 
أو الخلق أو الرفسق عن اتخفاذ بعض 
الصفات الحسدية مادة للهجاءء وأمثئلة 
ذلك معروفة فى كتب الأدب0١)2,‏ 
والسبيل الثالث» هو مراعاة ما بين 
المتعلمين من قدرات وامكانات وفروق» 
صحيح أن معظم ما كتب فى هذا المجال 
يتعلق بالدرحة الأولى بالأسوياءء إلا أن 
المنطق يشير إلى أن هذه المراعاة ما دامت 
مطلوبة للأسوياء فالمعوقون أشد حاحة 
إليهاء يفول الغزالى: إن من الوظائف 
التى جّمب على المعلمين» أن يقتصر المعلم 
بالمتعلم على قدر فهمه؛ فلا يلقى إليه ما 
لا يبلغه عقله فينفره أو يخبط عليه عقله 
اقتداء برسول الله يخ حيث قسال: "نمن 
معاشر الأنبياء أمرنا أن ننزل الناس 
منازهم ونكلمهم على قدر عقولههم" 
وقال أيضًا: "ما أحد يحدث قومًا بحديث 
لا تبلغه عقرلهم إلا كان فتة على 
بعضهه"؛ وقال على رضى الله عنه 
وأشار إلى صدره: "إن ههنا لعلومًا جمة 
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0 1 الك 


د. سعيد [سماغيل على 


عنبه فقلسوب الأبرار قبور الأسرار؛ 
ولذلك قيل: كل لكل عبد .معيار عقله 
وزن له عيزان فهمه''", 

ونصح ابن جماعة المعلم بأن لا يظهر 
للطلبة تفضيل بعضهم على بعض عنده 
فى مودة أو اعتداء مع تساويهم فى 
الصفات من سن أو فضيلة أو تعصيل أو 
ديانه» فإن ذلك رعا يوحش منه الصدر 
وينفر القلب» فإذا كان بعضهم أكثر 
تحصيلا وأشد احتهاذاء أو أبلغ احتهاذًا 
أو أحسن أدبًا فأظهر إكرامه وتفضيله 
وبين أن زيادة [كرامه لتلك الأسباب فلا 
بأس بذللك؛ لأنه ينشط ويبعث على 
الانتصاف بتلك الصفات2019, 

وهكذا مد حطين متقابلين: أحدهما 
تنويع طرق التعليم وفقًا للفروق الفردية 
القائمة» أما من الناحية الإنسانية» فإننا 
نحد العكس وهو وحود (التوحيد) 
و(الساواة) فى المعاملة؛ وكذلك لا 
يقدم أحدًا فى نوبة غيره أو يوخصره عمسن 
نوبته إلا إذا رأى فى ذلك مصلحة تزيد 
على مصلحة مراعاة النربة» فإن سمح 
بعضهم لغيره فى نوبته فلا بأس» كذلك 
يطالب ابن جماعة المعلم أن يتودد 
لحاضرهم ويذ كر غائبهم بخير وحسن 
نا 

ورابع هذه السبل تربية المعموق على 
الأمل والبعد:عن اليأس» فاليأس والإبمان 


مله المسلم 
<> المغاصو 
لا يجتمعان فى قلب مؤمنء كما سبق 

والسبيل الخامسء هو (الطب 
النفسى» وفى هذا الشأن بعد لحميد 
الدين الكرمانى (المتوفى عام ١١141ه)‏ 
أقوالا يؤكد فيها شرف صناعة الطب 
النفسانى» وأنها أشرف الصناعات» وأن 
القائم بها الموضح لمبانيها المادى إلى 
طرقها وأقسامها رئيس عالم النفس 
ودالكهنا من شهنة الله تخالل وانسه 
أشرف البرية9 !2 بل إنه يعيب على 
الرازى أن يسمى هذا الفرع العلمى ب 


وسادس هذه السبل» هو العون 
المادى وتوفير البيمارستانات» ذلك أن 
النصوص الشرعية تحض على مساعدة 
الغتاجحين ببذل العون, ويتأكد ذلك 
فيمن كانت حاححاتهم ماسة وليس لهم 
بعد الله من يأحذ بأيديهم. وهذا العون 
فرض كفاية وواحب جماعى ولابد أن 
يقدمه ذوو الكفاية ليسقط الإثم الشامل 
عن الجميع لو قصروا فى أداء هذا 
الفرض» وفى الحض على المبادرة إلى 
تقديم العون للمحتاج آيات وأحاديث 
كثيرة» منها قوله تعالى: «إوتعاونوا على 
البر والتقوى»» وهناك أحاديث فيمن 


قاد أعمى أربعين خطوة» وفيمن كفى: 


السبة الحادية والعشرون العدد (؟8) 


المصاب فى يد أو رحل مؤونته 
وحاحته.. بل ذهب بعض الفقهاء إلى 


أن من رأى متعرضا للخطر دون أن 
يشعر به لفقد إحدى الحواس» ثم لم 


يدنشأ من مخاطر وحسائر؛ لأنه مقترزف 


موقفه السلبى وتعريضه للضرر من كان 


غدا يق ) للا رشاد والتحذير والعون... 


وهذا منس جم مع قواعد التكافل 


الاحتماعى الذى اتصفت به امجتمعات 
الإسلامية الفاضلة انطلاقاً من قوله يك: 
"من م هسم بأمر المسلمين فليس 

رد 1ا١ا)‏ 

وعلى النطاق ابجماعى» امعو 
المسلمون البيمارستانات» وهى دور 
الرعاية للمعوقين» و(البيمارستان) كلمة 
معربة بمعسى مكان المرض؛ وهى فى 
الأصل تطلق على أى مستشفى عام؟ 
لكن لما كان المرضى يغادرونها أو 
يهجرونها حين لا يجدون حدوى 
باستثناء أولئك المحتاحين لدوام الإقامة 
فيها كذوى الأمراض العقلية أو المزمنة 
أصبحت الكلمة تنصرف إلى المأوى 
المعد لأولفسك المعوقين قبل غيرهم من 
كان الغالب معالحتهم وهم فى بيوتهم. 

وبعد.... 

لعلنا بعد هذا نستطيع أن نوكد أن 
هناك الكثير ما لا يزال بماحة إلى عرض 


أبعاث 


وتحليل» ولكننا اكتفينا.ما ذكرنا من 
شواهد» سقناها أمثلة» تشير إلى تلك 
الحقيقة التارئفية والديئية التى تقول: إن 
الإسلام قد استهدف تكوين إنسان 
يتسم بالانسجام الداحلى؛ ذلك 
الانسجام الذى يقوم على معادلات غاية 
فى الدقة» بين مطالب الدنيا ومطالب 
الآخرة» بين نزعات الجسد وتطلعات 
الروح؛ بين اخلية الأولى للبنية اختمعية؛ 
ألا وهى الفرد» وبين غيرها من سخلايا 


شخصية المسلم بين السواء والمرض 


سكاس 


د. سعيد مماعيل على 


فيعش المواطن صحة نفسية سوية. . 
ولا نستطيع أن نزعم أن هذا الههدف 


قد تُحمحقق بالفعل) ودائماء فى اجتمع 


الإسلامى؛ وإثما نستطيع أن نؤكد أنه 
هدف يطالب الإسلام أبناءه؛ بالسعى 
إلى تحقيقه» كما نستطيع أن نقول: إنه 
تحقق فسى صدر الإسلام؛ ولم تفل 
الفترات التالية من شحقيق بعض مقوماته 
على يد بعض أفراد وبعض فئات. 


مملةد المستلم السدة الحادية والعشرون 2 العدد(0م) 
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ب 


ظل الفكر السياسى الإسلامى متجاهلا 
أو فى أحسن الأحوال يدرس ضمسن 
عختوى مقررات أخصرى حسب الرؤية 
الخاصة والاجتهاد الشخصى لأستاذ 
المادة» وكان عليه أن ينتظر حتى أواخحر 
العقد الماضى وأوائل هذا العقد 
(التسعينيات) حتى يظهر كمقرر 
مستقل تمت اسم الفكر السياسى 
الإسلامى. وقد حاء هذا الظلهور متسقا 
مع المناخ العام المواكب لظاهرة الإحياء 
الإسلامى والصحوة الإسلامية؛ وأيضا 
مواكباً لتزايد الاهتمام العالمى بالظاهرة 
الإسلامية الى اصطلح على تسميتها 
"بالافيجسلفه السائي "0 وروقة القرد 
قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد 


شكالبات وحالآت كي اندو بير 
الككر السبامعرو الإسلامييي 
د. نيفين عبد الخال مصطفي ( 


والعلوم السياسية حامعة القاهرة -وذلك 


على مستوى أقسام العلوم السياسسية 
بالجامعات المصرية - 0 السبق فى 


هذه المادة كمقرر مستقل» وذلك نتيججحة 
الجهود الرواد 0 من أساتذة هذا 
القسم وعلمائه. 


وعلى العكس مما قررته دراسات 
سابقة”'' . من وحود مشكلة يواحهها 
تدريس الفكر السياسى) أو تاريخ الفكر 
السياسى عموماء وهى لمتمئلة فى 
وجحود نوع من الشك فى جحدوى 
تدريس هذا المادة الللاقا مين نظارينة 
عملية نفعية تقدر فيمة العلم بصورة 
عامة ممقدار الفائدة العملية المباشرة 
والمتحققة من دراسته. وبغض النظر عما 


(*) بحث مقدم إلى المؤمر السنوى الأول لقسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة. 


القاهرة- 78-2707 ديسمبر .1١5332‏ 


(**)أستاذ مساعد بقسم العلوم السياسية -كلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة القاهرة 


مجلة المعملم 

المعاضصو 
يبمكن أن يثار من ردود ومناقشات بشأن 
هذه المشكلة» فإن مقرر الفكر السياسى 
الإسلامى لا يعانى من هذه المشكلة. 
والدليل على ذلك أنه - على الرغم مسن 
تقريره كمادة انحتيارية وليمست إلزامية 
سواء فى مرحلة البكالوريوس أو مرحلة 
السنة التمهيدية للدراسات العليا 
(ماحستير ود كتوراه) - لوحظ إقبال 
الطلبة على اختياره» وقد نيحد أحد 
التفسيرات لهذه الظزاهرة فى وحود طلب 
احتماعى وفضول علمى للاستزادة من 
التعرف على ما يتصل بهذا الفكر فى 
مفاهيم وقضايا مختلفة؛ ما يعد أحد 
انعكاسات البيئة المحلية والعالمية. أيضا 
يعد مسن أحد اسباب ازدهار تدريس 
هذه المادة فى مصر وفى كلية الاقتصاد 
والعلوم السياسية خخاصة المناخ النسبى 
للحرية الأكاديمية المتاحة» الأمر الذى 
بعل تدريس هذا المقرر محققا للإشباع 
والفضول الفكرى والعقلى لكل مسن 
الأستاذ والطالب بشكل يحقق لمذه المادة 
0 ا 

مبررات الإقبال عليها. 
وتهتم هذه الورقة ممناقشة بعض 
الإشكاليات الخاصة بحالة حقل الفكر 
السياسى الإإاسلامى كتلك المتعلقة 
مصطللح المادة والمفاهيم الأساسيةع 
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والمناهج المستخدمة. كذلك تتناول 
عرضا لبعض حالات تدريس الفكر 
السياسى الإسلامى فى بعضش أقساءم 
العلوم السياسية بالجامعات المصريةة؛ 
ود الكاتعا شم الغوي 1:1 امنا لاني 
الإسلامية العالمية ماليزيا. ويربجع 
اختيارنا هذه الأقسام على وحه 
الخصوص - أننا تلقينا منها ردودا على 
رسالئلنا التى بعثنا بها إلى عديد مسن 
أقسام العلوم السياسية. وكانت الأقسام 
المذكورة قد وافتنا بالردود وأمدتنا 
بالمعلرمات التى طلبناها؛ ولذلك تتوجحه 
بالشكر لمن اهقم برسائلنا ووافنا 
بالرد”'". ومن هناء تنقسم الدراسة إلى 
قسمين: 

الأول: يتعلق بالإشكاليات. 

والغانى: يتعلق بالحالات. 


أولاً: بعض إشكاليات الحقل: 


مصطلح المادة والمفاهيم الأساسية - 
المناهج المستخدمة. 


الإشكالية الأولى: وتتعلق بالتساؤل 
ومعنى أخر» ما مدى مشروعية الحديث 
عن هذا الفكر؟ وهل يملك المقومات 
الذاتية الى تكفل له أن يكو ن حلا 
مستقلا؟ 


أغعاث 


الإحابة على هذا التساؤل لا تتطلب 
بالضرورة تتبع الأحداث التارئنية لنشأة 
الدولة فى الإسلام؛ ولا لنشأة نظام 
الخلافة وتطوره وما عاصر ذلك من 
أحداث مبسوطة فى كتب التاريخ 
والسيرة؛ وما صاحب ذلك من نشأة 
الاتماهات الفكرية المحتلفة الى عبرت 
عن نفسها فى الفرق والمذاهب السياسية 
التى نشأت فى البدء كحراكات سياسية 
وكرد فعل لتطور الأحداث؛ حيث 
سبقت الحركة الفكر الذى كان ظهوره 
تاليا لها فى شكل فرق ومذاهب ذات 
فكر معين0'؟. وإنما نحن نهدف إلى 
الاستدلال على نشأة البحث السياسى 

فى الإسلام حاب تطوره الذى أظهر 
تفاعلاً حقيقيا بين الفكر والبيية 
السياسية. كانت "الخلافة" أو 
"الإمامة" هى القضية الأساسية الى 
أثارت البحث السياسى ٠‏ فى الإسلام 
وظل تطوره خخاضعاً للدوران من حواما 
فى عصور مختلفة. وفى ذلك يعكس 
الفكر السياسى الإسلامى سمة عامة فى 
تاريخ أو نطور الفكر السياسى بشكل 
عام؛ حيث كان للفكر عند الإغريق 
قضية أساسية تمئلت فى "الفضيلة" أو 
'العدالة"'» وحيث تركز البحث فى 
الفكر السياسسى للعصور الوسطى 


إشكاليات وحالات فى تلدريس الفكر السياسى الإسلامى 


5-04 
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الأوربية حول قضية العلاقة بسين 
السلطتين الروحية والزمنية» وحيث ساد 
فى عصر النهضة البحثت حول فكرة 
العقد الاحتماعى' '. 

لذلك م يكن غريباً أن ينشغل الفكر 
السياسى الإسلامى فى بواكيره الأولى 
قسنة اساستدية: وتففل الأدبيات 
السياسية لعصور متعددة منشغلة بهذه 
القضية التى أصبيحت مصدر إلهام 0 
للبحث السياسى فى الإسلام. ومن م 
اعشبرت "الخلافة" أو "الإمامة" علامة 
مميزة على نشأة البحث السياسى عند 
المسلمين حيث أحعذت الأفكار 
والنظريات تتبلور حول مفردات المسائل 
المحتلفة التى تثيرها هذه القضية. 

ٍ ليس لنا أن نتوقع أن يمد شيئًا 
57 فى تلك العصور الأولى لنشأة 
البحث السياسى عند المسلمين يعمل 
اسم مباحث السياسة أو الفكر 
السياسى» فالتدوين العلمى المنظم لم يبدأ 
إلا فيما بعد فى عصر الدولة العباسية) 
أما الأسلرب امتبع قبل هذا العصر فكان 
أسلوب المشافهة. وذلك لم يتم تدوين 
الأفكار والآراء السياسية التى كانت 
معروفة لمعاصريها من أهل الفرق 
والمذاهب كمبادئ ينادون بها 
ويتدازعون مسن حوكماء ثم تنقل لمن 


مجلة المتسكم 

700 المخاصو 

بعدهم عن طريق الرواية والمشافهة. 
وكانت أبرز الوسائل المتبعة فى ذلك 
الوقت لنقل الأفكار والإعلان عن الآراء 
هى الخطب والأشعار؛ وأيضاً المناظرات 
والرسائل المتبادلة بين أصحاب المذاهب 
وغخالفيهم. ويؤرخ للكتابة المنهجية عادة 
بالعصر العباسى الأول؛ وعلسى وه 
الدقة بعصر نهضة "علم الكلام"» حيث 
ذكر ابن النديم فى "الفهرست" أن أول 
من تكلم فى الإمامة متبعا منهج "علم 
الكلام" هو "على بن إسصاعيل بن ميثم 
التمار" وكتب فى ذلك كتاب "الإمامة" 
وكتاب "الاستحقاق"» كما ذكر ابن 
النديم كاتبا آحر وهو "هشام بن 
الحكم" وكتب عنه أنه "هو الذى فتق 
الكلام فى الإمامة» وهذب المذهب» 
وسهل طريق الحجج فيه” '؛ وتلاحظ 
أن كليهما من "الموالى". ومن متكلمى 
الشيعة أيضا الذين ألفوا فى "الامامة": 
"محمد بن النعمان” و'يونس بن عبد 
الرحمن القمى") وأيضا ممن اشتهر بذلك 
"آل نوئضت” وهم من الفرس ومنهم 
"روهز المريش لبو قال عن وناك 
على أن أول من كتب فى "الإمامة" 
نحا لا إثبات المذهس بالأدلة سواء 
كانت الأدلة مبنية على أساس "دينى" 
أو "عقلى" كانوا هم الشيعة. وكانت 
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أماث الفرق الأخرى فى هذا الملوضوع 
فى معفلمها دائرة فى الرد على ما يثيره 
الشيعة من مسسائل ومن دعاوى. وكان 
هذا العصر عصر حدل ومناظلرات؛ 
حيث ازدهرت فيه صناعة الكلام 
وحيث انبرى للرد على الشيعة كل من 
"الخوارج" و"المعتزلة") وقسيد ذ كس 
المسعودى فى كتابه "مروج الذهب" أن 
أوائل متكلمى الخنوارج الذين تكلموا 
فى الإمامة كان "اليمان بن رباب" 
وأغيوه "عل يوباي" آنا الفترلة 
فقل أعتبروا خصوم الشيعة من حيثث 
حلافهم الفكرى والعقدى معهم.. وقد 
اعتمصد المعتزلة فى سر سم أفكارهم 
ول تصلنا أراؤهم مدونة فى مؤلفات 
مستقلة فى بدايتهاء وإنما بحدها مذكورة 
باعتبار أنها من "البداع” التى يتعين 
سياسية فى ذلك الوقت "أبو بكر 
الأصم"؛ و"هشام افو 30 فضي 
الوقت الذى كان فيه الشيعة والخوارج 
منصرفين إلى المناظرات واللجدل كان 
رحال أهل السنة من الفقهاء والمحدثين 
منشضغلين مهمة أخحرى متمثلة فى 


أعاث 


استنباط الأحكام من القرآن و السنة؛ 
لينظهر بعد ذلك علم الفقه» وأيضا فى 
جمع الأحاديث والتحقق من صحتها؛ 
فيظهر أيضاً علم الحديث وعلم مصطلح 


إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامى 


الحديث. أما نظرتهم لعلم الكلام ' 


فكانت النفور والكراهة. وقد روى 
الرازى فى "مناقب الشافعى" عنه قوله: 
"إياكم والنظر فى الكلام... رَأبك أمل 
الكلام يكفر بعضهم بعضاء ورأيت أهل 
الحديث يُنطئ بعضهم بعضاء والتخطفة 
أهون من الكفر"”؟. ولذلك كانت 
عناية أهل الحديث موحهة إلى جمع 
ورواية الأحاديث الخخاصة مموقف المؤومن 
فى مواقف الفعن» ونما ينبغى على 
الحاكم أن يضطلع به من مهام؛ ونذكر 
من بواكير الرسائل التى كتبت فى هذا 
الإطار الرسالة التى "وجحهها القاضى أبو 
يرسف فى مقدمة كتابه "الخراج إلى 
الخليفة هارون الرشيد. فقد احتوت على 
بجموعة من الأحاديث والعفلات» يمكن 
أن يستخلص منها مبادئ سياسية 
عفليمة القيمة"””'') وقد أصبح هذا 
الأسلرب عثابة التقليد الذى يتبعه 
المحدئون حيث يجمعون الأحاديث 
الخاصة بأمور الحكم ويضعونها فى 
أبواب مستقلة؛ كما فعل "البخخارى" فى 
صحيحه؛ حيث خصعن باب لذلك 


اح #4 
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أسماه "كتاب الأحكام"؛ وكذلك فعل 
مسلم فى صحيحه؛ حيث خصص حزءا 
أسماه "كتاب الإمارة" اشتمل على عدة 
أبواب منها باب "الخلافة فى قريش") 
باب "الاستخلاف وتركه", "النهى عسن 
طلب الإمارة والحسرص عليها"؛: باب 
"فضيلة الإمام العادل" و"'وحوب طاعة 
الأمراء فى غير معصية... د 
ونلاحظ أن هذا التفصيل الذى 
أوردناه آنفا هام لفهم تطور الفكر 
السياسى عند المسلمين» حيث نظِر 
الشيعة إلى موضوع الحكم والسياسة 
الذى لقبوه "بالإمامة" على أنه ركن 
الدين وقاعدته؛ وجزء لا يتجزأ مسن 
الإمان» وبالتالى عدت مباحث الإمامة 
ضمن أصول الدين؛ وكان مكانها تاليا 
لباحث العقيدة (التوحيد) التى اصطلح 
على تسميتها فى ذلك العصر "بعلم 
الكلام" . وبيان ذلك هام لفهم حقيقة' 
العلاقة بين الظاهرة السياسية والدين فى 
الفكر السياسى عند المسلمين الأوائل؛ 
وكيف كان تأثير الشيعة فى صبغ 
التفكير بصبغة دينية (عقدية) تصل إلى 
حد التطابق ما بين الدين والسياسة» 
وحيث بلغ هذا التطابق مداه عند الفرقة 
المعروفة "بالخوارج" فأصبح الخلاف فى 
الرأى عندهم مطابقا للكفر. ومن هناء 


مجلة المسلم 
المغخاصر 

وهذا الوضع إذة يخنتلف ثماما عن الرؤيسة 
والنظرة التى نطر بها الفكر السسنى 
برواده هبرد أ لغفقهاء والنهدئين إلى 
السياسة» حم حيث عدوها من الفروع 
ويرجع الفضل فى ذلك إلى الففيه 
المعروف "الشافعى". فقد روى ابن 
النديم أنه نخصص فصلا فى كتابه 
"المبسوط" أعطاه اسم "كتاب الإمامة". 
"الإمامة" حزها من الفقه وعد ذلك 
تطورًا هامًا فى تاريخ البحث السياسى 
فى الإسلام» وزاد الشافعى على ذلك ,ا 
صاغه وبلوره من "مبدأ الاحتماع" 
الذى أصبح القاعدة الأساسية الى 
امنغك إليهنا الفكن السنى فى تقروسر 
ونون كلض" بوب ره الفكثر 
السنى أساس الحكم إلى "الأمة"» ونفى 
بذلك شبهة التعيين الإلمى للحكام على 
النحو الذى عرفته أوروبا فى العصور 
الوسطى. وقد اضطردت بعد ذلك 
تد صل فى مال الفكر السبياسى مسن 
أمثال خواث البغدادىع والماوردى؛ وأبن 

رخ) والغرالى: والرازى» والنووى» 
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هذا التطور على منهج الفكر السياسى 
الإسلامى فى بواكيره الأولى» حيث 
كان المتكلمين والفقهاء ثم الفلاسفة 
هم أول من كتنب فيه وبذلك طبعت 
أدبيات المراحل الأولى لمذا الفكر يسابع 
العقيدة والفقه؛ ثم بطلابع الفلسفة حتى 
جاء ابن نلدون واحتط منهجًا جديدا 
من أبرز معالمه تلك الدراسة الاحتماعية 
للظاهرة السياسية. وفى جميع الأحوال 
ظلت "الخلافة" أو "الإمامة" هى احور 
الأساسى الذى دار من حول الفكر 
السياسى الإسلامى فى بواكيره الأولى. 
وهذا ينقلبا إلى: 

الإشكالية الغانية: وهى السى تتعلق 
بمدى ماضوية الظاهرة السياسسية 
الإسلامية أو عصريتها. ومعنى آخر: 
هل الفكر السياسى الإسسلامى فكر 
انقضى أوانه بعصر معين هو ذلك الذى 
واكب نشأة الإسلام الأولى» ثم ازدهار 
الخلافة الإسلامية» وبعد انتهاء الخلافة لم 
يعد هناك جمال للحديث عنه حيث 
ظهرت دول إسلامية وفقالمنهوم 
حديث لا عثله المفهوم التقليدى الذى 
حجسدته الخلافة الإسلامية بمؤسساتها 
التقليدية. وحيث تداخلت مؤسسات 
الحداقفة ومفاهيمها من "دجمقراطية" 
و"علمانية" و"قومية" داخل السسيج 


أخاث 


المكون للدولة الإإاسلامية الحديفة 
والمعاصرة. ومن ثم, ينظر البعض إلى 
هذا الفكر على أنه يمثل مرحلة تارئنية 
انتقضى أوانها. وقد يطرح - بذلك 
الهسده - تساؤل أخحر عن مدى 
عصرنا بأوصاف دينية؛ فمشثل هذه 
النعورت هى من سمات العصور الوسطى؛ 


إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامى 


مسيحى وآنخر إسلامى. أما الآن فلماذا ' 


يقال: فكر سياسى إسلامى...؟؟ 


إن هذه التساؤلات وأمثالها إنما. 


تعكس حرفية الالتزام بالتجربة التاريفية 
لتلور الفكر السياسى الغربى» واتّفاذهما 
نموذجا يقاس عليه. فحيث فصل الفكر 
الغربى ما بين الدين والسياسة بعد 
مرحلة العصور الوسطىء ونظلر إلى 
الظاهرة السياسية باعتبارها مستقلة عن 
الدين» فينبغى النظر إلى ذلك الفصل 
باعتباره مظهر التطور ومعيار التقدم. 
ولكن وجهة نظر حديدة أطلقها المفكر 
الغربى مونتجمرى وات حيث أبرز 
احتمال أن "يصبح الإسلام بلول عام 
٠٠‏ واحدامن ست قوى سياسية 
متصيزة فى العالمء وستكرن القوى 
الأحرى: الماركسية الليئية» الما ركسسية 
الكو نفوشيوسية؛ المسيحية الكاثوليكية:) 
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ورا مزئيساً من النزعة الإنسسانية 
والمسيحية البروتستانتية» البوذية فى 
شكل تمل مع الهددوسية"”'2. وهذه 
الرؤية نفسها قد أعاد إنتاحها - وفى 
شكل آحمر - المفكر الغربى صمويل 
هنتجتود فى نلريته عن صسراع 
الحضارات7"'), وقد أوضح "وات" حين 
أغلن تمرية الحتمل أشنه قد. بدو غرييا 
على الأسماع التى اعتادت النظر إلى 
الدين على أنه "'مسألة تخص التقوى 
الشخخصية فقط"؛ كما ضللهم - على 
حد قوله - "الطلاق القائم بين الدين 
والسياسة فى العالم الغربى") والواقع أن 
رؤية "وات" انما تعكس فهما دقيقا 
لخنصائص المحتمعات الإاسلامية 
ومفاهيمها الذاتية الكامنة تمت سعلح 
وقشرة مظاهر حدائة مستوردةٌ مزعومة) 
وبالتالى فقد حدد لنفسه هدفا أبرزه فى 
مؤلفه عن الفكر السياسسى الإسلامى) 
وهو "إظهار حذور أو تكوين المفاهيم 
السياسية الفاعلة فى العالم الإسلامى 


. الحالى": والنظر إلى الماضى باعتباره نظر 


تفرضه ضرورة خاصة فى هذه المنطقة 
فى العالم "طالما أن التاريخ عند المسلمين 
... لا يزال حيًا"» وبالتالى فقد اعشبر أن 
المفاهيم الدفينة الكامنة "فى ممارسات 
البشر فى العالم الإسلامى أهم بكثير من 


مجلة الميسلم 

<> آالمعاصحر 

كتابات المنظرين لومي ال 
وحلال فترات متعددة لم تنقطع حهود 
عديدة من المفكرين المسنلمين للتأكيد 
على ارتباط الظاهرة السياسية فى 
امجتمعات الإسلامية بالدين) ومند الرسع 
الأول من القرن الحالى وعقب الإعلان 
عن انتهاء الخلافة رسميًا عام 975١م‏ 
والجدل الذى آثاره ظهرر مؤلف الشيخ 
على عبد الرازق حول "الإسلام وأصول 
الحكم"؛ وحتى انبعاث ظاهرة الإحياء 
الإسلامى والصحوة التى شهدتها 
السبعيئيات 1 ينقطع ادل حول 
العلاقة بين الدين والسياسة فى الإسلام؛ 
وحول مقولة: إن "الإسلام دين 
ودولة . وقد دعممن هذاالجدل 
النظرى الفكرى انبعاث حر كى يعبر عن 
استمرارية تاريفية تتمشل فى ظهور 
حماعات حركية تستدعى من نبح الرّ اث 
السياسى الإسلامى مقولات ومبادئ 
ترظفها لخدمة أهدافها الحركية» فكان 
أن شهدنا إعادة بعث لظواهر سياسية 
شهدها الفكر السياسى الإسلامى فى 
بواكيره الأول؛ى حيت ابتعث من 
حديد فكر الخوارج بأعمدته الأسامسية: 
التكفير والمجرة» وعادت أيضا صورة 
الأساسية: العقلانية والاختيار» وكذلك 


السدة الحادية والعشرون العدد (؟8) 
الفكر السنى الذى حافظ على سماته 
التقليدية من: المحافظة والسلفية. أما فكر 
الشيعة فقد شهد تعطزررًا أبعد من ذلك 
مثلاً فى قيام دولة تتحدث باسمه بعد 
انتتصار الثورة الإسلامية الشيعية فى 
إيران عام 6191/8 '. وقد كان 
ابتعاث كل هذه الاثماهمات فى العصر 
الحالى لتستدعى وتوظف من المبادئ فى 
التزاث الإسلامى ما يندم مشروعها 
السياسى الحر كى فى التغيير القائم على 
فكر سياسى إسلامى معاصر اختلط فيه 
الرافد الباكستانى المودودى» بالرافد 
الإيرانى النمينى؛ بالموروث الفكرى 
والدركى جماعة الاخوان المسلمين التى 
تنظر إليها طائفة معتبرة من المخللين 
السياسيين على أنها البوتقة الأم الى 
عنها ومنها تفرعت عديد من الاتماهات 
الحديئة والمعاصرة فى الفكر السياسى 
الإسلامى. 

وبذلك أعاد الفلهور المتتالى هذه 
الخركات والاتماهات للإسلام بعده 
الاحتماعى والسياسى الذى طلما أحفته 
مشروعات التحديث التى تولتها النتخحب 
المحتلفة بعد الاستقلال. هو كما للاحظ 
الملل السياسى الغربى "جيل كيبل" أن 
ابتعاث الظاهرة الدينية وإدماحها فى 
الحركات والمشاريع السياسية» قد أعاد 


أبماث 


الاعتبار إلى ما كان قد حرى تنحيته 
ووضعه فى ذمة التاريخ مند إمضاء 
الحدائة وقيم العصر التكنولوجىء 
فالحدائة اليوم - و كما يزعم - تبدور 

1 كأنها فقّدت فقن حيث تثنفجر 
الحركات الدينية لتعبر عن حركات 
احتماعية تحتج بالأساس على وضع 
الإنسان فى العالم» ذلك الإنسان الذى 
وضعته الأيديولوجية العلمانية فى مكانة 
بعيدة عن وضعه كمخلوق. ومن ثم 
فإن ابتعاث الفكر السياسى الدينى اليوم 
إنما يضع العلمانية وقيمها وإإمازاتها 
موضع تساؤل وشكء بل موضع اتهام 
ومقاضاة... حيث يحملها مسثولية 
الحروب والكوارث والظلم... إل نتيجة 


الابتعاد عن الله" '" , 


ومن ْم فقد شاع نقد الحدائة وما 
بعد الحداثة» وخاصة بعد فشل عديد من 
مشروعات التحديث فى عديد مسن 
الدول الحديدة (النامية)» وبرزت الحاحة 
للتنقيب فى التزاث الذاتى ينا عن 
تطرير نموذج ذاتى للتندية كما فعلت 
بعض دول حنوب شرق آسيا وبحت 
بالفعل» مازالت الدول الإسلامية العربية 
تبحث عن تطوير نموذحها الذاتى 
مستعيئة فى ذلك بحركة إحياء التراث 


إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامي 


د. ليفين عبد الخالق 


الإسلامى الذى ما زالت تهيمن عليه فى 
والشياستة ومندى اسيتتادل أواعسده 
والمشكلة الحقيقية - من وبحهة 00 - 
تبدو فى الحاحة إلى بيان وفهم كيف 
غير متطابقة معه فى نفس الوقت حتى 
لا تنقلب السياسة إلى دين ولا يستغل 
الدين فى أمور السياسة. كيف إذن 
السبيل إلى تحقيق هذا الفهم؟؟ 

إن السبيل إلى ذلك قد يبدو مهدا 
ويسيرا بإيضاح خاصية أساسية ميزت 
تطور الفكر السياسى الإسلامى؛ وهى 
خاصة الجمع والمراوحة بين الدين 
(الوحى) والعقل "فى تفاعل مستمر". 
فالئابت أن القرآن وسمنة الرسول 8 0 
فرظا أو كيدها شكلد سانا فنا 
وإنما تركا الجماعة الإسلامية لتوسس 
ذلك عمل النقباع والمفكرين فى تأصيل 
"أحكام الوحود السياسى”" هستر شادين 
عليها فى القرآن والسئة. وهكذا جحاءت 
الخبرة السياسية الإإسلامية كنسسيج 
متكامل من "الترحيه المنزل والعقل 
المفك "0 ', 


مجلة المتستلم 

732 المخعاصر 

والجمع والمزاوحة بين عنصرى الدين 
(الوحى) والعقل هو الذى يتيح للفكر 
السياسى الإسلامى المعاصر أن يمارس 
دورا داحل الدولة الإسلامية المعاصرة 
موسساتها الحديثئة دون التقيد بأشكال 
الممارسة التارثنية:؛ ولا .كموؤسسات 
أنتجتها عصور مضت. فهناك مبادئ 
وأسس هى القى تبلور حقيقة المرونة 
التى تتسع لاتلاف الزمان والمكان. 
وبذلك؛ فإن هناك العديد من الروافد 
الفكرية التى طرأت ومثلت مثيرات 
ومنبهات طورت من الفكر السياسى 
الإسلامى وفرضت عليه مواحهة العديد 
نالعاب الع قلق وديا كران 
وحضارياء ومن أبرزها مفاهيم 
"العلمانية" و"القومية"'» وبرزت حاحة 
ماسة إلى التجديد والإصلاح والمراجعة 
النقدية للتراث. وهنا نجد أن الفكر 
السياسى الإسلامى قد وضع فى أغلب 
الأحيان فى قفص الاتهام؛ وكان على 
المفكرين الإسسلاميين المعساصرين أن 
يجهدوا أنفسهم للمبحث عن دلائبل 
وبراهين تثبت الموقض الإيعابى لهذا 
الفكر بّماه قضايا عديدةٌ معاصرة 
مطرو حسة أمامه كقضايا: المرآةع 
والأقليات» وحقوق الإنسانء» والعلاقة 
مع الغرب. وقبل كل ذلك قضايا المتكم 


الى همسب 


السمة الحادية والعشرون العدد (89م) 
واللسانمنة وغاولنة اتن "كمون الدولنة 
الإسلامية التى تنادى بها بعض اتْماهات 
دنه نكر درل 'لواويي" أر انين 
نموذج للاستبداد السياسى. 


الإشكالية القالشة: وتععلق بمفهوم 
"الإسلامى": وبمعنى آخر ما هو معيار 
"الإسلامية" الذى على أساسه يوصف 
هذا الفكر السياسى بأنه إسلامى"؟ 

اللغويون يقولون: إن "الإسلامى" 
لله , ودخل فى دين الإسسلام؛ وأسلم 
أمره لله أى فوضه ورضى كسا 
و"الإسلام" هو الانقياد والاستسلام لله 
أرسل الله به محمدا ف وبهذا المعنى 
وردت كلمة "الإسلام" فى قوله تعالى: 
#واليوم أكملت لكم دينكم وأتممست 
عليكم نعمتى ورضيت لكم الإسلام 
ديساي [المائدة: 0 لكن و صسائب 
'إسلامى” يحتاج إلى مزيد من التحديد؛ 
لأن كلمة "إسلامى" قد تستخدم 
كوصف أو تستغخدام كاسم لأشياء قل 
لا ينعلبق عليها هذا الرصف. إذن ما هو 
أساس الوصف أو معيار الحكم على 
"إسلامية" شىء ماأو وصفه بأنه 
'إسلامى" 0 


من تراثا الحديث 


إن ذلك فى صورته المثلى - يعنى أن 
يكون ٠‏ هدفه وعايه 1 ساو كه كك ومنهجه 
متطابقا ومتوافقا مع ما حاء ب فى الكتاب 
والسنة. وهذا المعنى - كما ذكرنا - 
هو التصور الأمقل - لوصف 
"الإسلامى"» ولكننا مد فى الواقع أن 
هناك ما يوصف بأنه "إسلامى": ولكنه 
تناقض فى بعص حرليانه: بع 
التصور الأمثل . ومن ذلك مقلا بعض 
أحداث التاريخ الاسلامى التى قد 
تتناقض مع هذه الأصول فى بعض 
حزئياتها ولكنها تنسب إلى "الإسلام " 
باعتبار أنها وقعت فى دولة الإسلام أو 
فى حضارة الإسلام. وكذلك بعض 
الأدكار السسوية إل مفكرين لكين 
(باعتبار الديانة ) أى أن دينهم الإسلام) 
ولكن قد تنح آراء بعضهم ثحو الجانب 
الفلسفى أو غيره ثما يعتبره بعض الفقهاء 
مشلا روجا على أصول الإسلام 
(الكتاب والسنة). أيضا حال بعض 
أنظمة الحكم الى تصف نفسهاأ 
"'بالإسلامية" وأيضا بعض الحركات أو 
الجماعات التى يطلق عليها هذا الورصف 
ويصدر عن بعضها أعمال تتناقض مع 
ما دعت إليه أصول الإسلام من التزام 
الدعوة بالحكمة والموعفلة السنة. 


إذن "الإسلام" فى التصور الأمفل - 


هذا 


إشكاليات وحالات في تادريس الفكر السيانسى الإسلامى 


د. ليادين عبد الخالق 


وكما يقول د. الريس - هو "ما كانت 
مصادره الأصول المتفة 0 الى 
تستنبط منها المبادم الاسلامية. وهذه 
الشروط لا تنطبق إلا على لأنكار التسى 
قررها علماء الفقه والكلام أو 
المورخون منهم؛ فتلك قضايا منطلقية) 
ومصادرها القرآن أو السنة أو الإجماع 
أو ما استمد منهاء فهى إذن "إسلامية" 
بحق. وأما ماعدا ذلك فهى إماآراء 
فردية خاصة؛ أو بجموعات من الحكم 
والنصائح؛ أو هى إرشادات علمية 
للملك أو الأمير أو الحاكم؛ تهديه أن 
يجعل سياسته حسنة مع الرعية» وتبين له 
الطريقة الى ينجح بها أو يستبقى 
ملكه. ويمكسن أن تسمى "الآداب 
السياسية" وبعض هذه مأحوذ من حكم 
الفرس أر الروم أو المهند» فمصادره 
أجنبية أو على الأقل ليست "إسلامية" 
عضة. فهذا الأدب كثير وألفت فيه 
كتنب عديدة» وله قيمته) وهو جزء من 
ثقافة الإسلاه!*'' , 
وهناك ملمسح أخر لوصيبف 
"الإسلامى" تتناقض فيه الدلالات من 
أقصى المعانى الإثجابية التى تبلغ حد 


التقديس عند المسلمين إلى إقصى المعانى 


-إون- 


السلبية المتراكسة فى الخيال الغربى عاسى 
مر العصور عن الإسلام. فيحيد أر كوب 


مجلة المستلم 

0 المعاصر 
يشم إلى ما تثفيره كلمة 1ه1اأ0ا115]/ا 
الفرنسية من معانى سلبية لدى الإنسان 
الغربى؛ وهى معانى لا علاقة لما بأصل 
معنى الكلمة فى لغة القرآن الى تعنى 
'إسلام المرء لذاته بكليتها لله" وبذلك 
جحاء » المعنى فى الآية ما كان إبراهيم 
يهوديًا ولا نصرائيًا ولكن كان حنيفا 
مسلماك [آل عمران: /517]. إنها ذروة 
الطاعة حينما أقبل إبراهيم على التضحية 
بولده امتثالً وامتعسلاما و شتضوعا لأضير 
الله انها بقضائه. هذا المعنى الذى 
يجسده أصل الكلمة فى مصطلحها 
القرانى يختلف عن المعنى الذى يُجسده 
بشتسع المسلمين "الذين يمثلون فى الوقت 
ذاته» وبشكل لا ينفصم» مؤمنسسين 
الصراعات السياسية والاحتماعية 
والأيديولوحية"” '". 

ويبرز الخلط والاحتلاف بشكل أكبر 
حينما نشير إلى الاستخدام الشائع 
لإطلاق وصف "إسلامى”" و"إسلامية" 
على أنه يعنى نفس المعنى ونفس الصورة 
عند الإشارة إلى العديد مسن '"المجتمعات 
المتنوعة والممتدة من أندونسيا وحتى 
الغرب الأقصى" والتى توصف بأنها 
"إسلامية" . ومن ثم» فإن استخدام 
كلمة "إسلامى" لوصف بجتمعات 


لاوس 


السئة الحادية والعمشرون العدد ١م)‏ 

متميزة حذا ينبغى أن يؤوخذ بوعى وفهم 
تام حمل االإشدلانفات والتسيزات من 
أحل تولياد. "نظِرة نقدية وعلسية لكل 


جتمع "'إسلامى" على ذاقه» و جنيع 
هله النظرة. وعندئك يتس كن "الإسلام 


كدين مس التحرر من وطأة مشاكل 
ومسئوليات متعلقفة كبا بالفاعلين 
الاحتماعيين) وليس طلا أى علاقة 


بالله 0 0 والذى يشتصده أركون _ 
"الإسلامى و"الاسلامية" اكير عا 


ينبغى. فالإسلام دين» وهو بهذا المعنى 
وحى إلبى؛ وهو بهذا المعنى متعال 
وئابت ومطلق ومقدس. | 

أما "الإسلامى" كمجتمع أو كفكر 
أو كفقه... إلخ فهو :تاج تدحل 
إنسانى» وهو بالتالى غير مقدس وغير 
مطلق» وأيضا متباين ومتعدد ومتجسد 
تاريِكًا من خلال فات اجتماعية وبشر: 

وكذلك استمخدام كلمة "إسلامى" 
لوصف بجموعة متباينة جدًا من الأفكار 
السياسية ينبغسى أن يكون داخجل إطار 
الوعهى بحقيقة التباين والاحتلاف بين 
شتى الابْحاهات والأفكار الي هى نتاج 
احتهاد بشرى. والتى تحمل كلها وصف 
'فكر إسلامى". وهصى من ثم خاضعة 
للنقد والتسخيص وبيان أوحه الإشجاب 


أحاث 


والنفع أو أو ججه القتصور والسلب» بل 
والفساد وعدم الصلاحية فى بعض 
الأحيان. وبناء عليه فالفكر السياسى 
الاسلامى لا يشكل 213 واحد له سمات 
واحدة» قد تكون له بعض السمات 
والتصائص العامة - ولكنه اتّمامات 
ومدارس متعددة ويعبر عن نختصائص 
تارينية وبيثية وثقافية» كما أنه لا يحمل 
أى صفة "مقدسة") فالقداسة هى 
للدين» أما الفكر والحضارة والتاريخ 
كلها نتاج بشرى. 

ومن هناء تنبه إلى نعلا البتعض الذى 
ينظر إلى اصطلا ح الفكر السياسى 
الإسلامى بوجهه المعاصر على أنه فكر 
"أصولى" بالمعنى الاصطلاحى المعاصر 
لكلمة "أصولية" 151 1ه لاع ط1نا0منظ ؛ 
أو أنه فكر جماعات الإسلام السياسى 
الخركى» والتيارات والمفكرين المنتسبين 
إلى ذلك الإطار. فهذه وحهة نظر 
قاصرة تمصر التعدد والتنوع الذى تعرفه 
اتّحاهات الفكر السياسى الإسلامى فى 
نتاج فكرى وحيد. ولذلك ننبه إلى 
أهمية استخدام المفاهيم والمصطلحات 
بوعى ودقة وفهم للحلفيات والبواعث 
والأخطاء التى من أبرزها خطأً التعميم 
فى الحكم على كل ما يرصف بأنه 
'إسلامى" انطلاقاً من سابيات اجّماه 


إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامى 


ان - 


د. ليفين عبد الخالق 


معين أو أحربة معينة بالذات. فالوعى 
بذلك قد يزيل الكفير من الجحساسية 
والإاحساس بالاستهداف "بالمؤامرة" 
لدى البعض حين تتعرض بعض الأفكار 
والتجارب السياسية الإسلامية سواع 
التارئفية أو المعاصرة للنقد بل وللرفض. 

الإشكالية الرابعة: وتتعلق بالمناهج, 
وهناك فى البداية ملحوظتين أساسيتين 
زد الإشارة البهنا وجما؛ أن كل غك 
أو كل حقل من حقول المعرفة الإنسانية 
يفرض بعلبيعته طريقة تناوله. ومن ثم؛ 
ليس من الضرورى التطبييق الحرفى 
ناهج نظرية» حيث قد يتطلب تناول 
بعض الموضوعات التى تتسم يجدتها 
قدرا من الإبداع والقدرة على الابتكار 
للتوصل إلى منهج ملائم للتعامل معها. 

والملحوظة الثانية» أنه بصفة عامة 
وفى كثير من الأحيان لا يكتفسى منهج 
واحد يمكن اعتباره الأفضل؛ بل عادة ما 
تاج إلى أكثر من منهج يأتى فسى 
مقدمتها الاستنباط والاستقراء» بالإضافة 
إلى عدد من الأدوات البحثية , 

وانطلاقا من ذلك ند أن اختلاط 
الفكر السياسسى عند المسلمين الأوائل 
بالعقيدة والفقه والفلسفة أدى إلى 
شي وخ المداهيج الفقهية والفلسفية و مناهج 
علم الكلام على أدبيات هذا الفكر فى 


مجلة المستلم 

30 المعاصر 

عصوره الأولى. ومن هناء فإن التعامل 
مع هذه الأدبيات والتى تتواجد أصولما 
فى نصوص ترائية يحتاج إلى منهاحية 
خاصة لتحليل 0 وفهمه فى إطار 
عصره وبيئته) ويسنتفاد فى ذلك من 
التطور الحادث فى مناهج الببحث فى 
العلسوم السياسية وأساليب التحليل 
المطورة كأسلوب تعليال المضمون» 
وتعليل الخطاب» وثعتاج عادة إلى أكثر 
من أداة تحليلية لغوية وفقهية للتعامل مع 
مفردات هذه النصوص. ويزيد من 
الحاحة إلى ذلك أن الكتابات الجديئة فى 
بخال هذا الفكر قام بها فى الأغلب 
متختصصون ودارسون للعاريخ أو 
للشرعية الإسلامية؛ إما دراسة خنصصية 
فقهية. أو دراسة قانو يك أو 
تخحصصون فى اللغة العربية والدراسات 
القرآنية» فسادت فى الأغلب أساليب 
التحليل اللغوى للمفاهيم والبحسث عن 
العلل واستخدام القياس وتفنيد الحجج 
وإثبات البراهين. ومن أبرز من طبق 
المنهج القانونى د. عبد الدميد متولى فى 
كتابه "مبادئ نظام الحكم فى الإسلام" 
حيث عالح القضايا التى تناواما فى 
مؤلفه معالجة القاضى الذى ينذر فى 
قضية؛ حيث استمع إلى الإدعاء الذى 
نمثل فى وجهة النفلر الأولى حول 


#0 م 


السسة الحادية والعشرون العدد (؟8) 
القضية» وهى عادة الوجحهة التى وى 
أوحه السلب والقصور. ثم. يعرض 
وحهة النظر الثانية والنى تمشل وضع 
الدفاع» وفيها يتم تفنيد حجج وحهة 
النلر الأولى والرد عليها. ثم» بعد ذلك 
ينطق بالرأى الفصل فى المسألة» حيث 
يعرض قناعته ووجحهة نظره التى ييسين 
ذذها تكيقيه القصية رويد اعرف 
لبعض الخحجحج والأراء الكون وردث فى 
وحهتى النظر المعروضتين. وقد مكنه 
هذا المنهسج الذى استخدمه بتمكن 
واقتدار من عرض كافة وحهات النظرء 
وتفئيد بعضها وترحيح بعضهاء والموازنة 
بينهارميزان كسكه بيديه بإحكام 
القانونى البارع. فجاء كتابه نسيج 
وحده ومرجع لا غنى غنه؛ حتى وان 
احتلفت معه فى بعض ما توصل إليه من 
زعا 30 ك2 
- 
أيضاء نتنيجة لدوران قدر لا بأس به 

من الكتابات فى هدذاالحخقل حول 
وحول التعجحربة 
الإسلامية الأولى فسى عصر اللخلفساء 
الراشدين ساد المنهج التارينى الذى نظر 
إلى الفكر السياسى الإسلامى على أنه 
فكر فرق ا وعادة ما يسود 
استخدام هذا المنهج عدة تماذير منها 
استخدام منهسج القياس الفقهى على 


7 شههو غٍ 'الزلافة"2 


هن تراشا الحعديث 


التجربة التاريّفية التى هى بطبيعتها فرييد 
بزمانها ومكانها وشخوصها. فييردى 
مثل هذا القياس إلى ننائج بعيدة عن 
الواقع. ومن ذلك اعتياد بعض الكتابات 
استخدام هذا المنهج فى القياس على 
العهد الراشدى للخلافة نما تبعل 
إنتاجهم الفكرى من نوع الفكر المثالى 
على غرار "المديئة الفاضلة"» ومن ثم لا 
يكون افكرا واقعا يعاد بدلا سن أن 


يخلم. 


إن فوائد المنهج التساريفى عديدة 
واستخدامه لا غنى عنه» ولكئنا ننبه إلى 
بعض الآثار السلبية التى يمكن أن يؤودى 
إليها الإغراق فى استخدام هذا المنهمج, 
ومنها على سبيل المثال أن تتنحول دراسة 
الفكر السياسى الإسلامى إلى دراسة 
لتاريخ هذا الفكرء ولالا بذ دراسة 
الفكر ذاته وتعليله» والأسلوب التقليدى 
لمتبع هو السرد التارينى الوصفى للفكر 
السياسى» وأبرز سابيات هذا النهج أنه 
يعرض الأفكار بشكل مفكك منفصل 
وبشكل مدمسطء وإحجة الالستزام 
"بالموضوعية" يتم عرض الأفكار بشكل 
حامد» وبذلاك فإن "الأفكار بالشكل 
الذى مده فى مؤلفات التاريخ الوصفى 
للفكر السياسى تمثل فى الواقع ما ثمثله 


إشكاليات وحبالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامى 


د. نيفين عبد الخالق 


قوائم الأسماء التى يتضمنها دليل 
ال 11 

وقد يُخفف من هذا الجمود استخدام 
منهج نقدى تحليلى يبرز إلى أى حد 
ساهمت هذه الأفكار فى التأثير أو 
التمهيد لحدوث تغيرات معينة فى البيئة 
السياسية أو العلاقات أو الموسسسات 
بشكل يشعرنا بجدواها وأهميتهاء فليس 
من المهم أن نردد على أسماع المللاب 
بشكل يدعو للملل ما قاله هذا الفككر أو 
ذاك» ولكن الأهم هو إحضاع هذا 
الرأى للتمحيص وتنمية ملكة النقد 
وبيان العلاقة بين الأفكار والبيئة وكافة 
المتغيرات المخحيطة باعتبار أن عقل المنكر 
هو .مثئابة "نظام" وفكره هو اتقيق 
مخرحات هذا النظام. وننبه إلى أن دراسة 
الفكر السياسى الإسلامى عن طريق 
السرد الوصفى التارينى ينبغى أن تتم 
فى ضوء الوعى باحتلاف الألفاظ التى 
تستخدم للتعبير عن ظواهر معينة؛ فلكل 
عصر تعبيراته وألفاظه الشائعة. ويفيد 
ذلك عند دراسة عديد من المفاهيم 
"كالحكي" و"الحكومة" و"الحاكمية") 
وغيرها. 

أبقناء نما ينبغى التنبه له - بهذا 
الصدد - أهمية تفهم الفترة التاريفية 
النى تتعلق .موضوخ الفكر وشسخص 


جملة المسسلم 
المغخاصر 

المفكر دعولد الفكرة وتطورهاء وأن 
تتعدد المصادر و ثمتار بعناية فائقة؛) حتى 
لا يُحدث تركيز فى اثّماه معين بالذات 
تمارس فيه عملية انتقائية قد لا تخلو من 
تميز. وخطورة هذه الانتقائية أنها قد 
حصرنا فى عدد مكرر من المفكرين 
"بالشوامخ"» واعتبار أنهم فقط المعبرين 
مراحل متعددة. وفى هذا احتزال كبير 
للفكر وحصره فى النتاج الفكرى لعدد 
من الشحوص الذين يتكرر ذكرهم. 
حعل المفكر هو وحدة التحليل» يمعنى 
أن يكون منهج دراسة الفكر السياسى 
الإسلامى هو عرض لعدد من المفكرين 
ومؤلفاتهم وآرائهم .معنى تقديم قراءة 
عن المفكر. وقد يلجأ إلى منهج آخر 
يتجعل الفكرة أو الملوضوع هو وحدة 
التحليل» وقد يفضل هذ المنهج سابقه 
فى أن يساعد على فهم الفكرة وتبلورها 
الاستمرارية التاريِنية لبعض الأفكار 
والتعرف غلى متغيراتهسا الأساسية 
أخرى قد يؤدى إلى اخلط ما بين الفكر 


اهم 


السية الحادية والعشرون العدد ؟85م) 
السياسى والنظرية السياسية بشكل أكبر 
بكثير نما ممده فى المعتاد من تداحل ' 
بينهما. وكذلك» قد ييدث خلط بين 
الفكر السياسدى والفلسفة السياسية 
والمأذاهب السياسية؛ ولذلك وحدنا من 
المألوف - فى هذا الإطار- عرض ما 
ينتمى إلى الفكر السياسى الإسلامى 
تحت اسم "النغلرية السياسية الإسلامية" 
أو تمت اسم "الفلسفة الإسلامية" أو 
تمت اسم "المذاهب السياسية". ومن 
الشائع أيضا أن يتم تدريس مقررات من 
هذا الفكر ضمن مقررات تعمل بعض 
الأسماء المذكورة آنفا. 

ثانياً: حالة الحقل فى بعض أقسام 
العلوم السياسية ببامعات مصر وبعض 
الجامعات العربية والإسلامية: 

نبدأ.مصر وبقسم العلوم السياسية 
بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية جامعة 
القاهرة وقد اعتدسى القسم بتدريس 
الفكرالسياسى الإسلامى منذ وقت 
مبكر» وكان من قبل يدرس للتعريف به 
ضمن ماددٌ مبادئ العلوم السياسية للسنة 
الأوى. أيضاء خصص حزء من مقرر 
تعلور الفكر السياسى للفرقة الثانية 
لمناقشة بعض نماذج من الفكر الديدئ 
لدي وإسلامى))» وقد أحذ الدفع 
قدما خو الاهتمام بتدريس مقرر مستقل 


هن تراثدا الحديث 


عن الفكر السياسى الإسلامى. ويععد 
التطور الذى أدعل على المقررات» 
ووضع مقررات انحتيارية» كان مسن 
نصيب الفكسر السياسى الإسسلامى 
تخفصينص ثلاث ساعات له كمادة 
احتيارية (فى البداية كانت أربع 
ساعات) لطلبة السنة الثانية قسم العلسرم 
السياسية؛ وأيضا تخصيص ثلاث 
ساعات له كمادة انحتيارية لطلبة السنة 
التمهيدية للدراسات العليا (ماجستير 
ودكتوراه). وأعرض لحانب من خصبرتى 
الذاتية» حيث شاركت فى تدريس هذا 
المقرر لعدة أعوام. وفى البداية كان 
علينا أن نراعى فى محتوى المقسرر للفرقة 
الثانية أنه يدرس لمدة فصل دراسى واحد 
فقط» وأن الطلبة يتناولون بعض شوامخ 
هذا الفكر ضمن مادة تطور الفكر 
االسامضي ‏ لتك فايرا لتشحعت 
محتويات المادة وتعدد مفرداتهاء فقد 
اتبعنا أسلوب عدم تكرار المقرر الذى 
ندرسه فى أى سنة دراسية فى السنة 
التى تليها» على أن يشمل الحتوى عادة 
على «حزء ثابت يكون ثابة مقدمة 
تشمل مصطلح المادة» وأصول هذا 
الفكر وروافده فى العصر الحديتث» 
ومصادر دراسته والمناهج المستخدمة) ثم 
ركز على موضوع معين مسن 


إشكاليات وحالات فى للدريس الفكر السياسى الإسلامى 


سكيام- 


د. نيفين عبد اللثالق 


موضوعات الفكر السياسى الإسلامى. 
وبذلك اعتنى المقرر فيها بتحليل 
المفاشهيم الأساسية هذا الفكر وتخليل 
مواقسف المذاهب والمدارس المختلفة 
وكبار مفكريه قديها وخديناء كما 
وجحهت العناية إلى الحسرص على تناول 
الفكر السياسى الإسلامى المماصر 
بقضاياه ومفكريه . 

أما بالنسبة للسنة التمهيدية 
للدراسات العليا فنظرًا لأن المقرر يدرس 
على مدى فصلين دراسيين فإن الفرصة 


أكبر لتحقيق مزيد من العمق والتأصيل 
وتأهيل الطالب للبحث العلمى فى 


موضوعات الفكر السياسى الإسلامى. 
وفى بداية هذه المادة كان هباك احتمال 
عال أن نواحه بطالب ليست لديه فكرة 
مسبقة أو نحلفية عامة عن هذا الفكرء 
فكان علينا أن نبذل جهداً فى سبيل 
التاكيد على المفاهيم والكليات العامة؛ 
ولكن بعد مرور عدة سسنوات على 
تدريس المادة فىمرحلة البكالرريوس» 
أصبح لدينا طالب احتمال سبق دراسته 
للمادة أكبر من ذى قبل؛ ولذلك طورنا 
الملعرر من حالة التركيز على المدخل 
والمقدمات والتعريفات والكليات 
والمفاهيم الأساسية؛ إلى ال كيز على 
الدراسة العميقة المتأنية لقضايا كبرى» 


جلة المسلم 
المعاصر 

واسعاراتن 0 
تطور الفكر 5 0 57 
تبلور الأفكار وتفاعلها مع واقم البيئة 

وإذا انتقانا إلى باقى أقسام العلوم 
السياسية بالجامعات المصرية؛ فلدينا 
معلرمات متوافرة بشأن بعضها. 
والملاحظة العامة - بهذا الخصوص - 
ضمن محتوى مقرر آخحر كتطور الفكر 
السياسى أو النظرية السياسية» وعدم 
وحود مقرر مستقل يتناول الفكر 
أ لخصوص. وتتحدد الزثيات الداحلية 
فى مقررات مواد أخرى والخناصة 
الفك السياسي الامتلاس وفقا لرؤمة 
أستاذ المادة. 

ففى فُسم العلوم السياسية بكلية 
التجارة بجامعة الإسكددرية تدرس 
بعض ا 
ثلاث ساعات م لفرت الرابعة 
فسمين: أحدهما: حصص تلتدريس 
الفكر السياسى الإإسلامى. 


يم م - 


السبة الحادية والعشرون العدد (1م) 


الفكر السياسى الإسلامى يدل ضحن 
عدهُ مقررات منها: مبادئ العلوم 
السياسية فى السنة الأولى» كذلك يتم 
تدريس بعض الجزئيات الخاصة بالمادة 
ضمن مقرر تطور الفكر السياسى» 
وذلك فى فترة العصور الوسطى» حيث 
هر سارل ال كد السيض والذكير 
الإسلامى من شتلال بعض شوامخ هذا 
العصرء ثم تناول التركة الإصلاحية عند 
محمد عبده ومدرسته. وفى 1 الأحوال 
يعتمد تقرير موضوعات مسن الفكر 
مادة على رؤية الأستاذ؛ وليس على 
وحود مقرر مستقل يحمل اسم الفكر 
السياسى الإسلامى. ومن نخلال اطلاعنا 
على نسخخحة من المنهج المقرر والشاص 
بتطور الفكر السياسى لاحظلنا أن المسزء 
الذى خحصص من المقرر لتدريس الفكر 
النصائص العامة لهذا الفكر ومصادره 
الرئيسية» لم المفاهيم النظرية التالية: 
الجاكمية؛ الخلافسة) العلم العدالة؛ 
المساواة) الإرادة الخرة) الأمة الوسعلية. 
الشورى. ثم يتناول النظم والتطبيقات 
السياسية فيقسمها إلى: نظلم سياسسية 


من تراشا الحديث 


عادلة تتميز أهم أسسها العامة بالتزام 
الشرعية الإسلامية والعدل؛ وثموذحها 
الأمثل هو الخلافة الراشدة» وخصائصها 
العامة: البيعة» والشورىء؛ والمشاركة 
السياسية. ثم نفلم سياسية غير عادلة, 
أسسها العامة الترام حزئى بالشرعية 
الاسلامية» ونماذحها التطبيقية ما اسماه: 
الملك بإطععوده32 ؛ المالد بوطعبهع 011 
ئم الطاغوت وخط810)00:5. و أمم 
خصائصها تطبيق نسبى للشورى إن 
وحدت وهكذا نجد أن المقرر يمزج بين 
الفكر والنظرية والنظم. ثم يخصص 
بعض حزئيات المقرر لدراسة بعض 
"الشوامخ" فيتناول الماوردى» وابن 
حلدون» ونلاحظط عدم تمخصيص أى 
حزئية من المقرر لتناول الفكر السياسى 
الإسلامى المعاصر» وبذلك يسير المنهج 
مع التقليد المتبع فى تدريس مادة تطور 
الفكر السياسى على وضع الفكر 
السياسى الإسلامى فى موضعه من 
منظومة هذا التطور عند مرحلة العصور 
الوسطى وما بعدها حتى محمد 
ل | 

أما قسم العلوم السياسية بامجامعة 
الأمريكية بالقاهدة92') فيوحد به ثلاث 
مقررات تتناول ما يتعلق بالفكر 
السياسى الإسلامى» الأول: يُحمل عنوان 


إشكائيات وحالات فى تابريس الفكر السياسى الإسلانى 


6 م 


د. ليفين غبد الخالق 


أتأع 01" أنء ناه 153أ85» والثانى: 
تمت عنواكن نز 5ع]زام © دتمواأة1 
لوق ءا لقرومترره©)» أما الشالث: 
فهو بعنواك 2801111 غ01 جم0011612) 
أ 81001 عط م1 سؤاول» واللااحظط 
على هذه المقررات كيف أنها تواكب 
إيقفاح التعطورات العالمية) حيث يتابع 
الاهتمام الأكادمى ما ينبئق من ظواهر 
كظاهرة "الإسلام السياسى" . وهذا 
ملمح هام نلفت النظر إليه حقى لا 
يتوقف تناول الفكر السياسى الإسلامى 
عند مراحل معيئة فى القرن التاسع عشر 
أو بالكاد النصف الأول من القرن 
العشرين» وتتجاهل كافة التطورات 
المعاصرة التى حعلت الظاهرة السيامسية 
الإسلامية والفكر المصاحب لما محصط 
اهتمام مراكز البحوث فى أوربا 
وأمريكاء بل وأيضا فى القارة الآسيوية. 
وبالتالى فإن طالب العلوم السياسية لدينا 
فى حاحة ماسة عند دراسة الفكر 
السياسى الإسلامى أن يعرف وأن يفهم 
ويعى ما يدور من حوله من ظواهر 
ومتغيرات معاصرة؛ الأمر الذى يجعل 
لدراسته للفكر السياسى الإسلامى فائدة 
علمية ملموسة إلى حانب الفائدة 
النظرية المتحققة من التعرف والفهم لهذا 
الحقل اهام من حقول المعرفة الإنسانية. 


مملد المستلم 
المعاصسور 

ومن مصر إلى بيروت» فى قسسم 
العلوم السياسسية (دائرة العلوم 
السياسية بالجامعة الأمريكية بيروت) 
تنم دراسة الفكر السياسى الإاسلامى 
على نطاق واسع» وعلى مستويات 
متعددة فى جميع المراحل (البكالوريوس 
والدراسات العليا). وهى ماده غير 
إلزامية (احتيارية) إلا للذين يتخختصصون 
فى النظريات السياسية» وتختلف عدد 
الساعات التى يُمصلها الطلبة من طالب 
إلى أهمر» حيث تتبع اللجامعة البهمج 
الأمريكى الذى يعطى الطالب بمالا 
وافسها قن احا وراد اضرع ند 
ازداد الاهتمام بالفكر السياسى 
الإسلامى فى هذا القسسم فى السسنوات 
الأخيرة. والملاحط من حلال فحص 
قائمة توصيف المقررات أن تدريس 
الفكر السياسى الإسلامى يتركز فى 

مقررين هما 
11 [د20111 أأاتصقأة! -1 
ألأ110118 2011001 عاتدتهاة1 -لآ 
حيث يتم فى الأول استعراض هذا 
الفكر منذ عهد الرسول حتى القرن 
الرابع عشر الميلادى مع التركير على 
الخبرة التارينية للمجتمع الإسلامى. وفى 
المقرر رقم (2) يتم استعراض الفكر 
السياسى الإسلامى منذ ابن حلدون 


000 


السبة الحادية والعشسرون العدد (7م) 


حتى القرن التاسع عشر مع الثر كير 
ونلاحفظ أن المقرر يميل إلى أن يكون 
دراسة لتاريخ الفكسر السياسى 
الإسلامى؛ ويقف عند الحقبة المعتادة فى 
القرن التاسعم عشر» وذلك من حلال 
منهج تارئنى وصفى يعد هو السمة 
الغالبة فى تدريس هذا المقرر. والإضافة 
المعاصرة فى تناول هذا الفكر تبدو من 
خلال مقرر يحمل اسم 151811116 
110100000010 
استعراض الملوسسات والتطبيقات 
تعلورها التارينى. أيضا هناك موزررم5 
فى النظرية السياسسية 


اهم وفيهيئم 


الإسلامية يتم فيه تناول موضوعات 
محددة بعمق وتفصيل. ويبدو من خلال 
المقرر الذى يعمل عنواك 56110 
قث انر حوره 25 وخسب مأ 
جاء فى توصيفه أنه يعابح الإ حاهات 
الأيديولرجحية» والنظم السياسية التسى 
انبعنت فى العالم العربى منذ انتهاء 
الخلافة العثمانية التبى يعبر عنها بلفظط 
"الأمبراطورية" عأمجم ‏ القدجم0.. 
وبذلك يبدو الاتماه السائد فى هذا 
القسم عند تناول الفكر السياسى 


الإسلامى التوقف به عند حقبة معينة 


من تراثبا الحديث 


فهو يتم تناوله فى شكل تطور تاريخى 
على مرحلتين؛ الأولى: مدذ بدايته وحتى 
الفرن الرابع عشر الميلادى» والثانية: 
حتى القرن التاسع عشبر. وبعد هذا 
التاريخ فإن المقرر الموجحود يُحمل اسم 
الفكر "العروي" راس ادي 
وبالتالى يبحو منهج التناول منحى 
يكرس وحود فجوة متمثلة فى نهاية 
الخلافة .ما يوحى بتوقف الفكر السياسى 
الإسلامى عند هذه المرحلة. وقد ثم 
استدراك هذه الفجوة فى المقرر الذى 
أدرج فى قائمة مقررات الدراسات 
العليا بدائرة العلوم السياسية بالجامعة 
الأمريكية ببيروت فسى يونيسو 
09 » وذلك عن طريق مقرر 
يحمل اسم الفكر الإسلامى والعربى 
الحديث طوعث 210 177116ن!؟1 تررعله84] 
لاع نا110: وهنا نلاحط الربط بين 
الفكر الإسلامى والعربى فى المرحلة 
الحديئة» باعتبار أن هذه المرحلة التسى 
شهدت نمو وانبثاق فكر "العروبة" هى 
مرحلة مزاوحة مبا بين توفيق وصراع 
بن "الغزوبية؟”' راالامسلامية'ببرين الفكر 
العربى (العروبى) وبين الفكر الإسلامى. 
ويوضح توصيف المقرر أنه يتناول من 
حلال دراسة تحليلية عميقة موضوعات 
السياسة فى الفكر العربى الإإسلامى 


إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامى 


و1" 


د. ليفين عبد الخالق 


خلال القرنين التاسع عشر والعشرين؛ 
مثل موضوعات التحديث والأصولية. 
رانك اجرح وت هذا شر من 
الروح العامة التى تنظر اد تناو ل الدكر 
5 تارئنى يدرس أثر التاعل ب بسين 
الأحداث التاريئنية وبيئة الفكر عا 
تطوره؛ ولذلك فهو يسمى فكرًا سياسيًا 
إببلايا فى لمرحلتين الأول والثانية. 
إسلاميًا ريا ا وذلك فى اتساق 
مع واقع المرحلة الي شهدت اختلاط 
وصراع الأفكار الإسلامية بالأفكار 
العرو بية القومية. 

ويبدو الربط بين الفكر الإسلامى 
والعربى واضحا أيضاً فى منهج تناول 
هذه المادة فى سم العلوم السياسية 
بسالعراق؛ حيث اسم المادة الفكر 
النياسن العري الاسلوبي رلكي ارط 
هنافى اسم المادة بين "العربسى" 
و"الإسلامى" يبدو أنه من وجهة نظر 
أخحرى غير الوحهة السابقة» فهو ربط 
فى “تميع مراحل تطور هذا الفكر» وينبع 
من قنئاعة بأن هذا الفكر "عربى" فى 
إطاره الأول» و"إسلامى" فى إطاره 
بين الثقافة العربية والرسالة الإإسلامية؛ 


مجلدد المسبلم 

0 المغخاصو 
فهر من ثم "فكر عربى إسلامى"” ". 
ويتم تناوله فى السنة الرابعة بقسم 
العلوم السياسية؛ حيث يقسم المقرر إلى 
قسمين؛ الأول: حاص ,رماهية الفكر 
السياسى العربى الإسلامى ومصادره 
وخخصائصه واتْماهاته الأساسية؛ حيث 
يدرس الابّعاه السياسى الفلسفى؛ وفينه 
يدرس فكر الفارابى وابن سيناء والاتجماه 
السياسى الفقهى؛ ويعرض فيه فكر 
الماوردى وابن تيمية؛ والانّماه الكلامسى 
عند القاضى عبد التبار المعمتزلى 
والشريف المرتضى» ثم الاتماه الخلدونى 
الذى يعد ابن خلدون علما عليه. 
ويلاحظ أن هذا هو نفس التقسيم - 
تقريبا - الذى اتبعه د. فاضل ز كى 
محمد فى كتابه الذى يمل اسم "الفكر 
السياسى العربى الإسلامى بين ماضيه 
وحاضره" ويبدو أن ذلك كان اتيحاه 
القسم أو تأثير أستاذ المادة على منهج 
دراستها. 

وفى اللجزء الشانى من المقرر: يتم 
تناول مرحلة انتهاء الخلافة العثمانية 
وانبثاق اتجحاهات جديدة فى الفكر 
السياسى العربى. نعتها د. عبد الرضا 
الطعان "بالا هماه الليبراللى الدى 
الطهطاوى. والاتماه الشورى لدى 
الأفغانى» والاتماه الاصلاحى لدى محمد 


السدة الحادية والعشروت العدد (؟8) 
عبده ورشيد رضاء ثم الاجماه القومى 
لا اونا 

وهنا نلاحظ كيف تتم معالحة الاجْماه 
السياسى الإسلامى» وقريب من ذلك ما 
يتردد على أالمسنة بعمضشس المفكرين 
القومى العربى رج من "عباءة الفكر 
الإسلامى وتاريخ نضال علمائه"” ". 
هذه المقولة أو الاعتراضات التسى 
تواحهها من قبل بعض لمفكريسن 
النظر إليه هو كيف يتم تناول التطور 
التاريئنى للفكر السياسى الإسلامى 
ومعالحته باعتبار أنه فى أحد مراحله 
نظر إلى الفكر القومى على أنه أحد 
الاتماهات المتفرعة منه او المنفصلة عنه؛ 
وقد عبرت عن بعض هذه المادلات 
المناقشسات التنى شهدتها ندوة المحوار 
القومى الدينى عام 8مك ام نم المؤثمر 
القومى الإسلامى عام 0219985 ". 


الفكر السياسى الإسلامى فى التامعة 


الإسلامية العامية بماليزياء وقد أنشئت 


عام 981١م‏ بهدف تر سيعخ القيم 
الإسسلامية؛ وبناءع شخخصية الطلبة 


أبعاث 


والطالبات فكريًا وقياديًا على أسس 
نستند إلى المنهجية الاسلامية القائمة 
على مفاهيم التوحيد» والاستخخلاف»؛ 
والسنئن. ومن ثم» فهى - كما حاء فى 
الدليل الصادر عنها'' © - تؤوهل طابتها 
للإسهام فى إرساء نظام احتماعى تصبح 
فيه المثل الإسلامية حزءا من الممارسة 
اليومية. وحدير بالذكر أن المنهج السائد 
فى فلسفة الدامعة يقوم على أساس 
"إسلامية المعرفة"؛ وهى الدعوة الى 
يتبناها المعهد العالمى للفكر الإسلامى. 
وقد قامت هذه الدعوة على مبادرة مسن 
عدد من علماء الاجتماع المسلمين 
المقيمين فى الولايات المتحدة الأمريكية: 
ومن روادها الأوائل د. إسصماعيل 
الفاروفى. 

الططلاقا نسو كيه لاس يات 
تدريس الفكر السياسى الإسلامى فى 
هذه الجامعة فى قسم العلوم السياسية 
الذى يتبع كلية معارف الوحى والتراث 
الإسلامى والعلوم الإنسانية» وهى 
إلحدى كليات ثلاث بدأت بهم 
ابجامعة. وهذا باللإضافة إلى تدريس 
' حزئيات وموضوعات من الفكر 
السياسى الإسلامى ضمن مقررات فى 
فسم الفلسفة» وقسم معارف الوحى 
والتراث الإسلامى. ومن مقررات هذا 


إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلامى 


د. ليفين غبد الخالق 


القسم نذكر مقررات: الفكر السياسى 
الإإسلامى ونظطامه. المفكرون المسلموك 
المحدئون؛ الحركات الإسلامية المعاصرة) 
وفى هذا المقرر يتم تناول موضوع 
"انجلية المعرفة": بجحذوره التارثنية؛) 
وروافده المعاصرة. وفى قسم الفلسفة 
يدرس ضمن مقرر فلسفة العصور 
الوسعلى تأثير المسسيحية واليهردية 
الوسطى» ويئم تناول أو بجستين» 
وموسى بن ميمونء؛ الغزالى» ابن سيناء 
وابن رشد؛ وتوما الأكوينى. 

أما فى قسم العلوم السياسية بهذه 
الإسلامى ضمن مقرر "تاريخ الفكر 
السياسى(١)"»‏ وذلك فى موضعه من 
تطور الفكر السياسسى فى العصور 
فى مقرر "تاريخ الفكر السياسىي(؟)" 
يتم تناول الفكر الغربى الحديث بعد 
بعد ابن خلدون. ويوحد مقرر أخر 
يعمل اسم الفكر السياسى الإسلامى 
المعاصر. وحدير بالذكر أن الجامعة تتبم 
نظام الساعات المتعددة» ومن هنا تتعدد 


مجلة المستلم 
0 المعاصضو 
المقررات التى تدخحل فيها دراسات 
سياسية إسلامية سواء فى محال الفكر 
السياسى أو يمال العلوم السياسية 
الأمرى. وقد لاحظنا على مقررات 
الفكر السياسى الإسلامى بالجامة 
الاسلامية مماليزيا اهتمامها بتناول 
المرحلة الحديثة والمعاصرة لهذا الفكر» مع 
الاهتمام مرحلة البواكير الأولى والمرحلة 
الوسيطة. كذلك لاحظنا تنوع المقررات 
وشمولها لعديد ثما يتطرق إليه الفكر 
السياسى» مع اهتمام خاص عنطقة 
حنوب شرق أسيا وماليزياء وهذا أمر 
طبيعى لوقوع الخامعة فى هذه المنطقة. 
ولا يتسع المقام لتعداد أسماء كل 
المقررات» ونكتفى يما ذكرناه آنفا. 

وبعد... ماذا عن مستقبل تدريس 

الفكر السياسى الإسلامى؟ 


لقد شاهدنا تصاعداً فى الاهتمام 
بتدريس هذه المادة مع تصاعد المد 
أركان شتى من المحمورة) الأمر الذى 
يثير مخاوفا تتعلق بأن يتأئر تدريس هذه 
المادة وتقريرها أو عدمه منحنى الصعود 
والممبوط هذا الدع وشخاصة مع تصاعد 
تشهدها مناطق شتى من العالم على يد 


السنة الحادية والعشرون العدد (45م) 
جماعات تنتمى إلى أديان متعددة. وما 
لا شك فيه أن تاثير:السياسات العالمية 
والسياسات المحلية ليس ببعيد وخاصة 
بالنسبة لبعض المقررات التى تتسم 
عساسية بعسض موضوعاتها كتلك 
المتعلقة بالفكر السياسى الإسلامى» نما 
قد يحرمنا من الاستفادة من اللخيرة 
البنياشية التى يتيحها الرّاث اللإسلامى. 
ولكن الجامعات بأقسامها العلمية 
المحتلفة هسى حصون العلم التى يقوم 
عليها رواده الذنين يضطلعون بدورهم 
فى ريادة وقيادة مجتمعاتهم وتصحيح 
المفاهيم الخاطئة؛ والكشف عن كنوز 
المعرفة الإنسانية والإفادة منها. ومن ثمء 
بيقع على عاتق القائمين بتدريس هذه 
المادة مهمة فى غاية الدقة» وأمانة فى 
غاية المسئولية وهى فى الكيفية النى 
ينقلون بها موضوعات هذا الحقل إلى 
عقول طلبتهم؛ فيبصرون بالتواحى 
الإيجابية» وينبهون على النواحى السلبية) 
ويكونون أمناء فى بيان وحهات النظر 
المختلفة دون الحجر على عقلية الطالب»؛ 
وإتاحة الفرصة له لتكوين رأيه, وتدريبه 
على المنهج العلمى الموضوعىء؛ وبذلك 
يتاح لهذا الحقل الهام من حقول المعرفة 
الياسسية ان يؤدى دوره الإيهابى 
المأمول. 


أبحاث 


فهناك فكر سياسى إسلامى وتراث 
سياسى إسلامى يستحق أن نتعامل معه 
1 كحقل مستقل» وليس فقط كحلقة فى 
سلسلة التطور الفكرى السياسى فى 
سياق اعتبار أن تطور الفكر السياسى 
معنت ضار خالية انمه عدا ميد 
عند الفكر اليونانى وتتابعت حتى الفكر 
الحديث» وهى غربية بالأساس» ولا يمثل 
الفكر السياسى الإسلامى - فى أحسن 
الأحوال - إلا إحدى حلقاتها..؛ 
وتستلزم تأكيد استقلالية هذا الحقل فك 
حصار التعامل معه من خلال الأطر 
والمفاهيم "الاستشراقية" التى تسقط عليه 
اللنيرة لتنا شسية الشرنيينة ونبفا شيييتا 
وأطرها النظرية وتناقش قضايا الفكر 
السياسى الإسلامى على نفس أسسهاء 
وأيضاً تحريره من هيمنة المناهج الفقهية 


9 


إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الإسلانى 


سخ 4- 


د. ليفين عبد الخالق 


والتاريفية والفلسفية» وتطوير مسالك 
واقتزابات التحليل الفكرى السياسىء 
وتلك رسالة المتخصصين الدارسين 
للعلوم السياسية؛ وتنويع أساليب 
تدريسه ما بين أسلوب المحاضرة وإعطاء 
المعلرمات للطالب بشكل تلقينى إلى 
تدرييه على البحث عنهاء والوصول 
إليها بنفسه.؛ والرحجوع إلى المراحع 
والمصادر؛ إلى أسلوب الحلقات النقاشية 
وورش العمل لتدريب الظالب على 
الحوار والمناقشة وتبادل وجهات النظر 
وتكوين الرأى وتدمية ملكة التفكير التى 
هى أسمى ما يكتلك ويتميز به الإنسان؛ 
حتى يتكون لدى الطالب المنهجية 
الناقدة والمرشحة التى تمكن من أن يميز 
بنفسه بين كل ما يرأه وما يسمعه من 
وقائع وأفكار. 


0 


مجلة المستلم السدة الحادية والعشرون 2 العددرام) 


| المعاصر 
الموامش 


)١(‏ الدراسات بهذا الصدد أكثر من ان يُمصيها حصر . ونكر منها على سبيل المشال: فراتسوا بورجا. 
الإسلام السياسى: صوت الحنوب. ترجمة د. لورين زكرى. (القاهرة: دار العالم الشالث. 19947١م).‏ 
مد سعيد العشماروى: الإسلام السياسى. (القاهرة: سينا للنشر. /9/1١م).‏ د. حسئين توفيق. 
أمانى مسعود. "ظطاهرة الإحياء الإسلامى فى الدراسات الغربية: رؤية تحليلية نتندية". مملة منبر المنوار. 
السنة لا العدد 7 د. ميف 1315١م.‏ رانظر أيعنا: ,تصهاو1 لمعتاتام ,تابيخ اك طاتجواح 

(1990 ,ععلء نم1 :ه17100مط) 

(؟) انظر: د. عبد الرضا الطعان» "بعض المشكلات الخاصة بتدريس تاريخ الفكر السياسى فى الوطن 
العربى' ١‏ فى: د. عبد المنعم سعيد (خرر). تدريس العلوم السياسية فى الوطن العربى. (جامعة 
القاهرةٌ: مراكز البيحوث والدراسات السياسية. ٠1313م).‏ ص ١7١7‏ وما بعدها. 

() تلقيئا ردوداً من: د. أحمد موصللى - الجامعة الأمريكية ببيروث: د. عبد العزيز صقر - جامعة 
اللإسكندرية, د. حسن بكر. د. منير شبمود البدوتى ٠١‏ جامعة أسير عل. د. عبد الخبير عملا الله المعار 
حاليا بالجامعة الإسلامية العالمية .تماليزيا. 

(4) من أشهر المراجع بهذا المنصوص: غحمد أبو زهرة. المداهب الإسلامية» (القاهرة: مكتبة الآداب. 
٠(د.‏ ث)). عبد التادر البغدادى الفرق بين الفرق. (الشاهرة: مطبعة المعارف. ١٠988١م).‏ 

(ه) انظر: د. محمد صياء الدين الريسء الدظرات السياسية الإسلاهية. (القاهرة: مكتبة دار التراث. طلا 
9اإام). ص ١‏ 4., 

(1) انظر: ابن النديم (محمد بن إسحق). الفهرست. (القاهرة: مطبعة الاستقامة /354١م)»‏ ص١5‏ "؟. 

(0) انظطر: المسعودى (على بن الحسين)», مروج الذهضب. (القاهرة؛ مطبعة السعادة 8/د45ة١م)‏ ج73 
ص54١1)‏ 155., 

(8) انظر: د. محمد ضياء الدين الريس» مرجع سابق. حن38. 319. 

(9) انظر: محمد أبو زهرة, الشافعى: حياته وعصره. (القاهرة: دار الدكر العربى. (د. ت)). ص4١‏ 
- ه88 ,١‏ 

.٠١سص د. الريس؛ مرجع سابق.‎ )٠١( 

)١١(‏ المرحع السابق» نفس الصفحة. 

(؟١)انظر:‏ مونتجمرى وات». الفكر السياسى الإسلامى "المفاهيم الأساسسية". ترحجمة: صبعحى 

الحديدى. (بيروت: دار الجدائة. ط د 98١‏ ام)؛ صر ت, 
)١9(‏ انظر: و5تتلهلكىة صماععه1 ,"23000 تاك أن مهت عط1"“ رممامل تامس ,2 اعسسسموك 
22-49 .مم ,(1993 تعمتصصسسة) 


6139 وات مر جتع سابق. ص١‏ . 


أعساث إشكاليات وحالات فى تدريس الفكر السياسى الاسلا د. ليفين عبد النا 
سى الإسلابى لق 


)١(‏ تناولنا عرضاً وتعليلاً لتلك المدارس الفكرية فى رسالتنا للدكدوراد انظر: د. نيفين عبد المخالق 
مصسطفى. المعارضة فى الفكر السياسى الإسلامى. رسالة دكتوراه منشورة؛ القاهرة: مكتبة الملك 
فيصل الإسلامية. <-8 53 ام). 

)١5(‏ انظر: حيل كيبيل. يوم الد: الخركات الأصولية المعاصرة فى الأديان الغلاث. ترحمة: نصير مروة. 
(فبرص: دار قرطبة. 1357ام)صي 14-54, 

)١(‏ انظر: د. حامد ربيع. "إشكالية الزاث وتدريس العلوم السياسية فى المجامعات العربية": مث 
مقدم فى ندوة تدريس العلوم السياسية بالوطن العربى المنعقد بلارناكا - قبرص. فى الفترة من 4/.م 
فبراير 5م53 ١ام.‏ ص لا, 

.7١١١ الريس. مرحع سابق. ص3‎ )١8( 

(15) انظر؛ د. محمد أركون. الفكر الإسلامى: نقد واجتهاد. ترجمة وتعليق: هاشم صام. (بيروت: دار 
الساقى. ط؟. 3417١ام).‏ ص؛ دن دد, 

)00 المر جع السابن. صه هد. "ت. 

(١؟)‏ راجع: د. عبد الحميد متولى. هبادئ نظام الحكم فى الإسلام. (مصر:دار المعارف. طى١.‏ 
55 أام)), 

.55 انطر: أبو زهرة. المذاهب الإسلامية. مرجع سابق. ص‎ )1١( 

(77) د. عبد الرضا الطعان. مرحع سابق. ص١5١.‏ وانظر تخالا ون مبطور ختلف فى: د. فتحية 
النبرارى. د. تمد نصر مبنا. تطور الفكر السياسى فى الإسلام؛ (حزئين). (مصر: دار المعارف, 
طاك 985 ١م),‏ 1 

(75) نلاحظط التأثر بالمنيج المتبع فى قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد - جامعة القاهرةٌ. واعتماد 
كعاب د, حورية ماهد مرجعا أساسيًا ضمن المراجع النى يوجحه إليها الطلاب. انظر د. حورية 
توفيق بجاهد. الفكر السياسى من أفلاطون إلى محمد عبده؛ (القاهرة: مكتبة الأخلو. 386 ١م),‏ 
رانظر د. منير شحمود البدوى السيد. مقرر ماده تطور الفكر السياسى للفرقة التالدة - شعبة العلوم 
السياسية؛ (جامعة أسيوط: كلية التجارة. 858/1995١م).‏ 

(ت؟) أنظر: 8ملءم5 .0 ,لآ .ذف) بعممعكء5 لوعتاتاه20 +10 و5عوينه0 01 عالالعدطعد 
53-5 .مم ,(1996 - 1993 ,تفاوعتررء5). 

(5؟) عتأطلام 250 عمع7عقء5 لهدع امم 01 الرعمامومع10 ,0ملاأملرعوع12 عورنم0) 
.(1992 رعانال ع عمو .8 ,[] .ذ) 01 1أغة 015 تاطلخم 

(70) انظر: وحهة النطر هذه فى: د. فاضل زكى محمدء الفكر السياسى العربى الإسلامى بين ماضيه 
وحاضرة: (بغداد: دار الطبع والنشر الأهلية, ١1917م).‏ 

(8؟) د. عبد الرضا العلعان. مرجع سابق. صس؟١١.‏ 


سا اب 


مملد المتسلو السبة الحادية والعشرون العدد (89) 
المخاآصر 


(53) انظر: الورفة التى أعدتها للنة من التيار الإسلامى مؤلفه من (أ. فهمى هويدس. د., محمد سليم. د. 
محمد عمارة» د. يوسف القرضاوس) يعنوان "قراءة حال الأمة". والمقدمة إلى: المؤتمر القومى 
الإسلامى. (بيرورت. أكتوير 954١م).‏ ص5 . 

(0) 'نظر: أوراق عمل ومناقشات ندوة "الموار القومى الديئى''. (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية؛ 1984م). وانظر أوراق عمل ومناقشات "الموئسر القومى الإسلامى". (بيروت؛ مركر 
دراسات الوحدة العربية. 955١م).,‏ 

)5١(‏ انظر: دليل الدرحة الجامعيية الأولى» إأصدار: إدارة القبول. (الجامعة الإسلامية تباليزياء. 
365 ام). ص5 1١١‏ -؟١١١.‏ 


معبى المدهج: 

لمصطلح "المنهج" معان مختلفة» فمرة 
يعنى به طرق البحث فى علم من العلوم 
ا 7 لطبيعية أو االإنسانية أو الشرعية» ومرة 
يستخدم .كعنى المذهب الفكرى العام 
كقولنا: المنهج الإسلامى والمنهج 
العلمانى» أو المذهب الفكرى العام فى 
حقل معين كقولنا: المنهج الاقتصادى 
الإسلامى والمنهج التربوى الإسلامى.. إلّ. 
المصطلح للدلالة على الإعداد العلمي 
والتنظيم ال لتطبيقى لمادة من المواد 
التعليمية وما يتصل بها من خبرات 
وأنشطة ملرسية) والمنهج بهذا المعنى 


لتدريس مآدكة النظام 
السمياسى الإسلامى © 
د. على القريش 0 


-١‏ المحتوى المعرفى. 

؟- الأهداف التربوية, 

- طرق وأساليب تدريس المادة. 

4 - طرف وأساليب التقويه”©. 

والمنهج بهذا المعنى هو موضوع هذه 
الدراسة, 

حدود الدراسة: 

ستركز دراستنا على محاولة الوصول 
لقترح تدريسى لمادة النظام السياسى 
الإسلامى يشتمل على المغتوى وتحديد 
الأهداف» والعناية بهذين العنصرين 
تفرضهما حقيقة أن الغختوى والأهداف 
هما روح المنهج وقاعدته الفكرية» كما 
أن البحث عند هذا المستوى يشكل 
الخطوة الأولى التى ينبغى البدء بها فى 


(*) بحث مقدم إلى ندوة: "المناهج التعليمية الإسلامية وطرق تدريسها ومناهج البحث والتأليف فيها" التى 
عقدث يجامعة الأمير عبد القادر للعلوم الإسلامية بتاريخ 1488/4/17. 


(**) مدرس التربية والإعلام اللإسلامى - جامعة الأمير عبد القادر. 


مجلة المستلم 
١‏ المعغاصر 
التعليمية, 
إشكاليات إعداد المادة العلمية غحمسوى 
المبهج: 
أول عمل يواجه واضع منهج مادة 
اه هو توفير المادة العلمية التى 
ينبغى أن 00 0 0 
ودقيقة 0 مادةٌ اه السبافيي 
اللإسلامى يواجه إشكالين: 

الأول: عملية اختيار المادة العلمية 
المعبرة: 

ا يمكن بناع منهج تعليمى دول 
معرفة علمية جاهرة فهيل الحقائق 
المعرفية والتنظيرية المتصلة يمادة النظام 
وتأصيلها وبلورتها بحيث يسهل على 
واضعى المناهج إعدادها كمحتوى لمنهج 
تعليمى؟ 

لا يمكننا معرفة الإحابة إلا إذا رجعنا 
إلى البحوث المنجزة فى النظام السياسى 
الإسلامى» وفى محاولة لتصنيف اتمحاهات 
البحث فى هذا الخصوص تبرز أمامنا 
ثلائة منا ؛ سنعرض لما الآن سريعًا؛ 
لئرى أى هذه المناحى أصح وأدق تعبيرا 
عن حقيقة النظام السياسى الإسلامى. 

-١‏ الدراسات ذات الطابع الأدبى 
تنطبع بعض الكتابات الإسلامية عن 


وى ا 


السدة الحادية والعشرون العدد (85) 
النظام السياسى الإسلامى بطابع أدبى 
فكرى عام لا تلمح خلاله أية محاولة 
حدية للتأصيل أو التنظير؛ نظرًا لغلبة 
نرعات المديح والاعتذار والتبشير» حتى 
ليبدو على الكثير منها حاللات من عدم 
الانسجام والاضطراب» ناهيك عسن 
غياب المنهج, ثما يفقد معظلمها أبسط 
قواعد البحث العلمى. 

ونماذج هذا المنحى كثيرة يمكن تبينها 
فى الكثير من الكتابات غير الأكاديمية 
بوحه خاص» والتسى كثرث فى الآونة 
الأخيرة ميث يصعب حصرها. 

- الدراسات التارئفية الوصفية: 

وتتناول هذه الدراسات نظم الحكم التى 
كانت سائدة فى العصور الإإاسلامية 
المختلفة على نمو تغلب غليه الصفة 
التسجيلية» حيث يتم عرض وبيان مركز 
الخليفة وأنشطته وتشكيل الساططلة وما 
توصلت إليه النظم آنذاك من قواعاء 
وأطر إدارية كالوزارات والحسبة 
والدواوين والحجابة وثموهاء مع تخليل 
ألعيان للوقائع والممارسات التى كانت. 

سائدة فى تلك العصورء فضلاً عن 
الاهتمام بالفرق والاتحاهات الفكرية 
والمذهبية. 

ومن أبرز عيوب هذه الدراسات: 

- أنها لا تفرق كثيرا بين واقع النظم 
السياسية التى شهدها التاريخ خ الإسلامى 


وبين النظام السياسى الإسلامى بصفته 
نظرية عامة يمكن أن يتأصل بناؤها فى 
ضوء الرحوع إلى القرآن والسنة والفقه 
المناسب» كما أن بعضها يستغرقها تتبع 
آراء بعض العلماء والمفكرين والفرق 
باعتبارها تمثل الفكر السياسى للإسلام 
دون الانتباه كثيرًا إلى أن هذه الآراء قد 
تحمل الخطأ وقد تحمل الصوابء وأنها 
ليست بالضرورة هى التصور السياسى 
للإسلام؛ ولعل فى بعض كتابات 
الدكاترة: أحمد شلبى» و محمد عمارة) 
ومحمد الصادق عفيفى» ومحمد جلال 
شرف)» وعلى عبد المعطى محمد نماذج 
هذه الدراسات. 

- الدراسات القانونية: تحصاول 


أغلب الدراسات الإسلامية القانرية 


معابلجة موضوعات الدولة والسلطات 
والحقوق والحريات فى إطار من التنظطير 
الدستورى والقانونى الحديثء؛ ولكن 
دون أن تنجو اخاننا من بعض 
الإشكالات الفكرية والمنهجية التى 
يعكسها فقر العنصر التحليلى وهيمنة 
الجمود الفكرى والفقهى والنظرة 
التنظيمية المقيدة بالأطر التاريخية: إلا أن 
هذه الدراسات تنظل مع ذلك هى 
الدراسات الأفضل والأصدق مسن 
سابقاتها بعكم منهجها الفقهى الموصل 
بأدلة من القرآن والسنة والفقه؛ وبحد 


نحو مبهجية إسلامية علمية لتدريس هادة النظام السياسى الإسلامى 


د. على القريشى 


أمثلة لمذه الدراسات فيما عابحه عدد من 
الباحثين الخامعيين من أمثال: الد كتور 
عبد الحكيم حسن عبد الله والدكتور 
منير حميد البيانى» و كثير غيرهما. 
- الدراسات النلموذحية: إن 
استكشاف عناصر النظرية السياسسية 
الإسلامية وقسماتها العامة لا يمكن أن 
يحققه المنحى الأدبى التبشيرى مسن 
البحث» كما أن المنحى التساريفى 
الوصفى هو الآخر لا يمكنه تحقيق ذلك 
بشكل صادق ومتطور؛ أما المنتحى 
القانونى فلقلة اعتماده غلى الاحتهاد 
الفقهى التاريّنى والتجربة الناريخية هر 
الآخحر لا يعطينا الصورة الحية المنطورة 
للنظرية العامة للنظام السياسى الإسلامى 
على الرغم من محاولته التنظير لصياغات 
استورية ونطانية عله اكد قربا سين 
الصورة الأصح والأدف. 
إن المنحى الذى نراه معبيرًا بشكل 
أكثر صحة ودقة ونضجاً هو منحى 
الدراسات التى استلهمت القرآن والسنة 
والفقه والفكر والتطبيق التاريخى معًا فى 
إطار حى متطور تميزه المبادرات الفكرية 
التحليلية والصياغفات الدستورية 
والنظامية:» وتقديم الإحابة المرنسة 
لتساؤلات الواقفسع السياستسى» 
ومستجداته؛ إنه المدحى الذى انتهى إلى 
إعادة تشكيل قسمات النظرية العامة 


مجلة المستلم 

232 المعاضر 
للنظام السياسى الإسلامى وصياغتها 
بشكل بنائى كلى متماسك. 

لقد اتبع هذا المنحى فى دراساته 
مناهج البحث التارينى والتحليلى 
الزكيبى» فضلاً عن المنهج الفقهسى 
الاستنباطى كمنهج أساس فب بناء 
النظرية العامة للنظلام السياسى 
الإسلامى» وعلى نتائج الدراسات التى 
مثلت هذا المنحى نعتمد فى تحديد 
مقررات ومفردات المادة العلمية غنختوى 
المنبهج. 
الغانى: ظاهرة منطقة الفراغ فى 
النظرية العامة للنظسام السياسى 
الإسلامى وانعكاسها فى تغير مسادة 
المدهج وخراله وأنشطته: 

اعترافا منطق التغير والتطور الذى 
تفرضه حركة اللحياة وتباينات الفلروف 
الزمانية والمكانية ترك الإسلام منطقة 
فارغة فى نظريته السياسية أناط للفقه 
والفكر والسلطان ان يملاها. 

فمغلا عناصر قوى الضغط فى اجتمع 
السياسى الإسلامى» وخخصائص البيفة 
السياسية» وأغماط العلاقات العامة 
وأليات الممارسة الشعبية والقيادية إذا 
كان بالإمكان تصورها نظريًا فى إطار 
النظرية السياسية الإسلامية العامة» فإنها 
فى ظل تفاعل هذه النظرية بالواقعم قد 
تأحذ- هذه المسائل- 0 من الممكن 


السنة الحادية والعشروت العدد (؟م) 


ان يمسسها بعض التغير أو التطوير» ومن 
شأن هذه الحقيقة أن تترك ظلالها على 
بعض عناصر محتوى المنهج وما يرتبط به 
من خحبرات وأنشطة»؛ وهذه مهمة يمكن 
أن تعاللحها الجهات التخخحطيطية والتنفيذية 
للمنهج من خلال تقويم المنهج ومراحعة 
عناصره واحداث ما يتطلبه بعضها من 
تغيير أو تطوير أو تكييف أو إضافة أو 
إبراز أو تأكيد. 

وبعبارة أحرى» إن واضع المنهسج 
ومنفذه وهو يختار عناصر المحتوى 
ويقترح الأنشطة والخبرات المتصلة به 
لابد أن يتابع عمل الفقه والفكر 
والسلطان الإسلامى وهو يواحه""" 
متغيرات الواقع وتفاعلاته وتطوراته 
ومعطياته الفكرية والسياسسية 
والاحتماعية والنظامية) نم يستوعب 
ويترحم نتنائج ذلك العمل فى صلب 
المنهيج وعحيراته شت سواء كانت 
تلكم النتائج أحكاما فقهية جحديدة أو 
تنظيرات فرعية أو تحليلات فكرية أو 
صياغات دستورية أو نظامية مستحدثة 
أو مواقف متغيرة. 

الأهداف العامة للمنهج: 

أى مادة تعليمية تنطوى- فى المنظور 
غير التقليدى للتعليم- على أهداف عامة 
وأهداف تربوية سحاصة يجددها المجتمع أو 
فلسفته التى يقوم عليها(". والنظام 


امات 


السياسى الإسلامى كمادة تعليمية هو 
جزء من المواد الاحتماعية؛ والأهداف 
العريضة المقصودة من تدريس المواد 
الاحتماعية عمو ما ومادة النظام 
السياسى خصوصا هى مستمدة- فى 
المنغلور التربوى الإسلامى- من أهداف 
الإسلام العامة فى بناء شخخصية الإنسان 
وتكوينه الاحتماعى المتكامل عقائديا 
وخلقيًا ووحدائيًا واحتماعيًا. ويمكننا أن 
نخدد أبرز هذه الأهداف هما يلى: 


١‏ - تفهيم الطالب حقيقة أن 
الإسلام دين شامل يوجه وينظم مختلدف 
شؤون اللحياة ومنها الشأن السياسى) مع 
تبصيره بأن بناء كيان سياسى للإسلام 
كو افويظة بال افنها السلهون يها . 

وإذا كان الرسول يك هو القدوة 
العظمى» فإن أعظم عمل قام به يستأهل 
الاقتداء هو إقامته الدولة الإسلامية, 

-١‏ توعية الطالب بأن السعى 
الإنسانى فى الحقفول الاحتماعية 
. والاقتصادية والثقافية والسياسية لابد أن 
يتصل بالله تعالى: هؤيا أيها الإنسان 
إنك كادح إلى ربك كدحا فملاقيه© 

[الانشقاق: 1]. 

-'٠‏ تزويد الطالب بعدد من الحقائق 
والمعلرمات الإسلامية المتصلة بالمجانب 
السياسى فى الإسلام؛ و[ كسابه المعرفة 


نحو مبهجية إسلاهية علمية لعدريس مادة النظام السياسى الإسلامى 


د. على القريشى 


التى جّعله يميز بين ثوابت هذا المانب 
ومتغيراته. 

5 - إشعار الطالب بهويته السياسية 
الإسلامية» وتزويده معرفة مزايا السياسة 
اللشرعية وعييزها عن السياسنات 
اللاشرعية. 

ه - تعميق إيمان الطالب بفكرة 
الجماعة؛ وبأنه عضو فى رابطة الأمة 
الإسلامية؛ وتحقيق التحصين الفكرى 
ومسلو اللي لهم يمنا بدا 
الولاء الله ولرسوله وللمؤمسين؛ والبراءة 
من أعدائهم وغغالفة غخالفيهم. 


7 - إكساب الطالب وعيا بايا 
يساعده على تفهم الواقع الحلى 
والإقليمى والدولى؛ وتكويسن رذيحه 
إسلامية لديه حول المذاهب والنظم 
والدول والأحداث و الشخصيات؛ 
وجعله يفهم الحياة السياسية فهما شرعيا 

8 : 
وموضوعيا بحيث يتنعود على التفكير 
الصحيح عند تعرضه لمشكلات بجتمعه 
ويششكلات العالم؛ ويسلك السلوك 
السياسى المتزكن بعيذا عن الانعزال 

والتطرف. 

/- أن بمشح الطالب القدرة على 
تشحخحيه الواقع السياسى فى إطار 
مفهرم الشرعية السياسية فى الإسلام؛ 
ميث تتضح لديه العوامل التى تفرق بين 


مجلة المسصلم 
المغاصر 
الشرعية الكلية والشرعية اللحزئية 
واللاشرعية. 
- الوصول بالطالب إلى حالة 
الإنسان الصالح؛ لتتكون لديه حالة 
المواطن الصالح. 


محتوى المنهج وأهدافه التربوية”*». 

مقررات اممتوى: 

المقرر الأول: الدولة فى الإسلام: 

أ- أركان الدولة فى الإسلام. 

السلطة الإسلامية. 

- سكان الدولة الإسلامية (الشعب) 
(الملسلمون- الذميون- الأحانب) 
الشعب والأمة. 

ب- إقليم الدولة الإسلامية. 

- فكرة الأرض فى التفكسير 
الإإسلامى. 

- الجغرافيا السياسية فى الفقه 
الإسلامى (دار الإسلام- دار المسلمين- 
دار الكفر- دار العهد). 

ج- نحصوصية الدولة فى الإسلام. 

- الحاكمية الإهية كأساس للنظام 
القانونى والقواعد العامة للممارسة 
الجياهة: 

- واحدية القيادة فى الدولة 
الإسلامية. 

د- الشكل فى الدولة الإسسلامية: 
بات المبادئ ومرونة الشكل. 


السنة الحادية والعشسرون العدد (؟85) 
الأهداف التربوية للمقرر الأول: 
-١‏ تزويد الطالب بالأدلة القرآنية, 

والنبوية والتارئّفية النى تنبت مقولة أن 

الإسلام دين ودولة مع مساعدته على 
اكتساب المهارات التحليلية والنقدية 
التى تدعم هذه المقولة» وتفند ادعاءات 

المناهمضين لا. 
؟- تزويد الطالب بالمعرفة الفقهية 

والفكرية المتصلة بالتقسسيم اللغرافسى 

السياسى للعام مع تكوين اتماهات 
إيمابية لديه نمو الدول التسى تطبسق 
الإسلام؛ واتّحاهات سلبية خموالدول 
الكافرة التى تناهضه؛ واتحاهمات سلمية 
ثحو الدول المعاهدة التى تمترم مواثيقها 

مع المسلمين. 

9- تعلق اتماهمات متعاطفة لدى 
الطالب مو المسلمين حارج نطاق 
الدولة الإسلامية؛ مع إيجاد روحية التقبل 
واستعدادات الاستقبال لهم فى حالة 
الهجرة أو الاضطهاد «ووالدين تبوووا 
الدار والإيمسان من قبلهم يحون مسن 
هاجر إليهم ولا ييجدون فى صدورهم 
حاجة ثما أوتوا ويؤثرون على أنفسهم 
ولو كان بهم خصاصة» [الحشر: 3]. 

4 - إكساب الطالب عادة الاعلان 
عن الارتباط بالإسلام؛ وتدمية روح 
الاعتراز بالقرارات المنبثئقة عنه مع مجر 
أى شعور بالنقتص الذى تعكسه- مثلة- 


أحاث 


عادات المقاربة الفكرية اللامبررة أو 
الخلط النامئ بين المفاهيم أو الباس 
الإسلام أزياء غيره #إومن أحسن قولا 
من دغا إلى الله وعمل 2 وقفال 
إننى من المسلمين#© [فصلت: 1 ؟]. 

ه- إكساب الطالب الاثعاه الرافض 
موالاة الكافرين والمنافقين فى الداحل 
والخفارج - وأحئيسه مودتهم ولا تجد 
قوما يؤمنود الله واليوم الآخر يوادوت 
من حاد الله ورسولهه [المحادلة: 17]. 

*- تعميق وعى الطالب بفكرة أن 
الارتباط أو الولاء الفرعسى: الأسرى أو 
العشائرى أو القومى أو اللونى أو 
الجغرافى أو الحزبى أو المذهبى أو المهنى» 
لا ينبغى أن يتصادم مع المقررات 
الإسلامية أ و مصالح الدعوة أو الدولة 
كما لا ينبغى بأية حال أن مكون مد خجلا 
لإلغاء الولاء المر كزى للسلطة الشرعية») 
ولا أن يكون مبررًا لرفض طاعتها أو 
العزوف عن مشاركتها فى تحقيق 
الأهداف العامة. 

/ا- إكساب الطالب ابماهات إثمابية 
مو الوحدة الإسلامية عن طريق تعميق 
الشعور بوحلة العقيدهٌ وبالقيم 
الجماعية» وترسيخ مبدأً التساوى 
الاجتماعى وخلق الاتماهات الرافضة 
للتعصب الاجتماعى والمذهبى واللونى 
واللغوى وغيرها من ألوان التعصب. 


نو مدهجية إسلامية علمية لعدريس مادة النظام السياسي الإسلامى 


انلا 


د. على القريشى 


/- تعميق إكان الطالب بقيم السب 
والأخعوة والتكافل والتضامن والشعور 
بالتحدى المشترك وبأن جميع المسلمين 
يتفون على قدم المساواة فى المجتمع 
الإسلامى فليس هناك مواطسن مسن 
الدرحة الأولى وآخخر من الدرجحة الثانية 
وغيره من الدرحة الثالثة. 

المقرر الثانى: شرعية السلطة فى 
النظام السياسى الإسلامى: 

أ- أسس شرعية السلطة: 

- شروط الترشيح وإسناد السلطة 
العليا (العلم - التقفوى- الكفاءة 
السياسية). 

- طريقة إسناد السلطة. 

- البيعة وتكييفها السياسى. 

- مراحل البيعة: المرحلة الأولى (أهل 
الحل والعقد) - المرحلة الثانية (رضا 
الأمة). 

- أسلوب تعبير الشعب عن موقفه. 

ب- أسس شرعية الاستمرار فى 
السلطة: 

- عدم فقدان الحاكم لشسرط مسن 
الشروط التى ثم .عموجبها ترشيحه 
للسلعلة. 

- تقيد الحا كم بالمشروعية القانونية. 

- الالتزام عمبادئ وقواعد التعامل 
السياسي المقررة دستوريًا: (العدل - 
الشورى- المساواة- الالتزام بحماية 


مجلة المسلم 
30> المغعاصو 
الحقوق والحريات العامة- مبدأ الخضوع 
للمساءلة). 

الأهداف التربوية للمقرر الثالى: 

١‏ - أن يستوعب الطالب فكرة أن 
القيادة متاحة لمن يجوز شرائط إسنادها 
ومؤهلات الاضطلا ع .مهامها انطلاقا 
من قاعدة أن "الحراك السياسى" مفتوح 
فى امجتمع الإسلامى أمام الجميع؛ وأن 
القياده ليست حكرا على أحدء مسع 
تزويده بقدرة المقارنة ببن طبيعة الحراك 
السياسى فى النظام الإسلامى وطبيعته 
فى النظم الأخرى. 

7ت أن يلم الطالب ويتفاعل مع 
شروط الاحتيار القيادى وهى: العلم 
والتفوى والكفاءة على النحو الذى 
يوحه مواقفه الاحتيارية والانتتخابية فى 
ضوء الوعى بهذه الشروطء وأن يترسخ فى 
عقله ووحدانه بأن الاسختيار للقيادة 
والانتخحاب ها: أمانة وشهادة ومسؤولية. 

-٠‏ أن يستوعب الطالب عقليا 
ووفنانا بان القرلةة مسرو لية طية 
ليس من السهل التصدى لماء وترسيخ 
ذلك بتهيقة مشاعر الزهد فى السلطة 
وتعميق الشعور بأنها ابتلاء» والتوعية 
شنطورة عقبى السقوط فى اختبارها. 

- أن يؤمن الطالب »هبدأ الحاكمية 
لله .ما يعكسه هذا الإبمان من وعى 
بالطابع التنفيذى لسلطلة الحكم فى 


السسة الحادية والعشرون العدد (؟8) 
الدولة الإسلامية» وأن الحاكم ليس 
أساس السلعلة ولا هو محور نظامهاء بل 
العفيدة والشريعة هما الأساسء وبالتالى 
فالطاعة السياسية واحسترام النظام متغير 
تابع لطاعة واحترام العقيدة والشريعة. 

ه - أن يؤومن الطالب بأن ارتباطه 
بالشرعية السياسية هو حزء من عقيدته 
السياسية الإسلامية» مع توعيته بأن هذا 
الارتباط ليس من قبيل الولع أو الانقياد 
لطاهرة (الشخصانية). أو "الكارزمية" 
المزعومة» بل هو ارتباط توؤصله الطاعة 
المبصرةٌ والمشروطة بشروط الشارع 
الربانى. 

5- أن يؤمن الطالب بقيمة 
الشورىء وأن يكتسب عادات ترجمتها 
ماو كااتى فارستاته السياسسية وعسير 
السياسية. 

7- تدريب الطالب على الأسلوب 
العلمى فى التفكير والتقرير بحيث 
يتجنب الاربّعال والعشوائية والغوغائية؛ 
مع تدريبه على الاتزان الانفعالى. 

- إكساب الطالب صفة الصدق 
السياسى بُحيث يرفع نفسه من الخداع 
والتضليل والتهويل وإحفاء الحقائق التى 
لا مبرر لإحفائهاء مع يُمنيبه السلوك 
الديها غوحى فى التعامل أو فى حسم 
الأمور» وتعويده على الموضوعية والتأنى 
فى كل ما يواحهه. 


9 - إكساب الطالب عادة النقد 
الذائى وخحصلة "الشح بالنفس عما لا 
يحل أى الانتصاف من النفس فيما 
اللوامة© [القيامة: ؟]. 

-٠١‏ تدريب الطالب على صفات 
الدقة والأمانة عند امحتيار الأعوان؛ وأن 
يجعل معيار انتياراته القوة والأمانة إن 
خبر من استاجرت القوى الأمين# 
[القصص: ١١‏ ]. 

-١١‏ نكييف الطالب على التعايش 
مع المعارضة واحززام رأيهاء انطلاقا من 
التوعية بأن صاحب الفكر أو السلطة 
الإسلامية ليس فوق مستوى النقد 
والمساءلة» وأن الرأى غير المسلح بالقوة 
المادية لا يشكل عداء أو خطورة على 
الأمن الفكرى والسياسى» وتعويده على 
حمل صاحب الرأى السلمى على امحمل 
الحسين» فضلا عن النظر إلى أن إبداء 
الرأى من قبل المكلفين ليس محرد "حق" 
بل "واحب" وأن أية معارضة مشروعة 
هى تطوير للعمل السياسى العام؛ وأن 
منع النقد هو مجميد للعقل النقدى ومن 
شأنه أن يفوت فرص المتابعة والإضاءة 
والتصويبء فتخسر بذلك الدولة 
واجتمع العناصر الذكية؛ الى تستطيع 
أن تدل على الأطاء أو العيوب أو ما 
يقترح من بدائل أفضلء؛ ولهذا لابد أن 


نحو منهجية إسلامية علمية لتدريس هادة العظام السياسى الإسلامى 


د. على القريشى 


يعرد الطالب على الصير وكظم الغيظ 
مع أصحاب الرأى المحالف» حتى وإن 
بدت آراؤهم حانبة للصواب #واصبر 
على ما يقرلون واهجرهم هججرا 
جميلا» [المزمل: .]٠١‏ وأن يبتعد عن 
اتهامهم بالكفر أو الردة دون أساس 
حقيقى) ولابد من اكتساب منطلق 
التماس الأعذار للمخالفين والتحلى 
بصفة العدالة فى تقييم الخصوم؛ فلعلهم 
"قوم. أرادوا الحق فأخطأوه". 

- إكساب الطالب مقومات 
الشخصية القيادية المربية فى إنسانيتها 
ورحمتها وإنقاذيتها وسيولة لغتها 
وصدق خخطابها وبساطة تعاملها وحزمها 
وأحوتها وإسهامها فى التضحية والجهد 
المشترك وقدوتها فى الثبات» وغير ذلك من 
الصفات القيادية الأخرى. 

المقرر الفالث: وظائف الدولسة 
وأهدافها العامة فى النظام السياسى 
الإسلامى: 

أ- الوطائف منظورا إليها من زاوية 
الأهداف العامة للدولة» وهى: 

-١‏ تطبيق أحكام الشريعة: الوظيفة 
التقنينية- الوظيفة التطويرية- الوظيفة 
التنفيذية- الوظيفة القضائية. 

-١‏ رعاية المصالح العامة: الأمن 
السياسسيى- الأمن المعاشى- الأمسن 
النائى . 


ممجلة المسلم 
المعامر 

- حماية العقيدة والقيم وضمسان 
استمرارها: الوظيفة التربوية- الوظيفة 
الثقافية؛ وظيفة الغضبط الاحتماعى 
(الأمر بالمعروف والنهى عن المتكر)- 
الوظيفة الإعلامية. 

- العدل. 

ه- هداية البشرية وإنقاذها: الحداية 
والإنقاذ عن طريق الجماد., الهداية 
والإنقاذ عن طريق الاتصال السلمى. 

ب- الوظائف منظلورا إليها من 
زاوية الاختصاص القانونى للسلطات: 
وظائف السلطة التشريعية- وظائف 
السلطة التنفيذية- وظائف السلططلة 
القضائية- العلاقة بين السلطات. 

الأهداف التربوية للمقرر الثالث: 

١‏ - إكساب الطالب وعيا بالبعدين: 
الأعروى والدنيوى لوظائف الدولة فى 
الإسلام» وبالعلاقة الارتباطية بين تطبيق 
الشريعة من حهة ومصالح العباد من 
حهة:؛ وبين حماية العقيدة والقيم مسن 
حهة والحفاظ على كيان الجماعة من 
حهة أخرى. ش 

؟١-‏ إنماءع الشعور بالمسؤولية العامة 
لدى الطالب وتدريبه على المشاركة 
السياسية»؛ سواء على مستوى الإسهام 
فى الانتخحابات أو بالالتزام الشخخصى 
بالقوانين وحماية تتطبيقها أو بالمشاركة 
فى التنمية الاقتصادية؛ أو بتذريبه على 


السئة الحادية والعشرون العدد (85) 
سلوكية التطوع اللحفظ الأمن السياسى 
والمعاشى والخناثى , 

“- إكساب الطالب اتماهات إتجابية 
خخو العمل الإنتااحى واحترام المال العام 
وتقدير قيمة الوقفت» مع إكسابه 
اللعحاهفات مضادة للترف والاستهلاك 
والتبذير؛ وتبصيره بالربط بين العلوم 
المادية والقوة الاقتصادية والسياسية 
للمجتمع والدولة. 

؛ - تعليم الطالب فقه التصرفات 
المالية المقررة إسلاميًا بحيث ييز بين المال 
العام والمال الخاص» ويفهم حدود حرية 
التملك» ويكمية الوعى الضرائبى») 
ويدرك المفهوم الإسلامى للنقد» ويكون 
على علم بالفلسفة السياسية للتجارة 
الخارحية ومتغيراتهاء وأن يدرك أن 
للجماعة على مال الفرد ةا 

ه- أن يلم الطالب بالأدوار المنتظرة 
من العامل والمالك والتاحر فى الاطار 
الاقتصادىء باعتبارها أدوارًا لابد أن 
تسهم فى تحقيق وصيانة الأمن المعاشى 
والاحجتماعى للمجتمع. 

1- أن تغرس فى الطالب مقومات 
الشخصية الجهادية المستوعبة لواجبات 
الدندية والأخلاقيات العسكرية 
الإسلامية. 

/ا - أن يكسب العقالب الإالام 
بالنشاط الاتصالى والدعوى مع العالم 


أصاث 


من حلال تعمية النزعة الأمية 
واستيعاب مبدأ غالمية الواحب التبليغى 
والشعور .كمسؤولية الإنقاذ والشهادة على 
العضر. 

المقرر الرابع: الحقوق والحريات 
والواجبات العامة فى النظام السياسى 
الإسلامى: 

أولا: الحقوق والحريات العامة: 

-١‏ الحريات الأساسية: حرمة الذات 
وحق الأمن- حرمة المسكن 
والمخصوصيات الأخحرى - حرية التشل. 

؟- حرية العقيدة الدينية وحق أذاء 
شعائرها. 

1- سحق التعليم. 

- ريات الفكرية: حرية التفكير 
فى الأمور العلمية- حرية التعليق والتقاد 
فى الأمور العامة- الحرية فى الممحال 
الدينى. 

ه- الحقوق والحريات الاقتصادية: 
حق الملكية- حق التجارة. 

1- الحقفوق والحريات المعاشية 
والاحتماعية: سحق العمل وحقوق العمال- 
حقوق الأفراد فى كفالة الدولة للهم. 

ريه التجمع (الاجتماع). 

انيا: الواجبات العامة: واجب 
الطاعة - واجب المعارضة: 

الأهذاف النربوية للمقرر الرابع: 


نحو مدهجية إسلاهية علمية لتدريس مادة النظام السياسى الإسلامى 


 قرقحلا أن يفهم الطالب أن‎ - ١ 


د. على القريشى 


والخحريات العامة ليست أطروحة 
جديدةٌ من مبتدعات الفكر الغربى 
وفلسفته السياسية فى القرون الأخيرة 
بل إن الإسلام وضع تصورًا متكاملاً 
لسألة الحقوق والحريات العامة» مع 
توعيته بتميز النظرة الإسلامية التسى 
تقضى بأن الحقوق والحريات العامة هى 
'واحبات" شرعية لا بحرد "حقوق" 
متاحة يمكن التنازل عنها» كما فسى 
المنظور الغربى. 

؟ - تدريب الطالب على الالترام 
بفريضة العلاعة السياسسية للسلطة 
الشرعية» وتكويسن اتجاهات الرفض 
والمقاومة لديه إزاء ظواهر البغى وبوادر 
الخروج اللائسرعى وغيرها من أنشطة 
الفتنة. 

- إنماء شعور الطالب بالاغتزاز 
بحريته المسؤولة وبكرامته الإنسانية؛ 
وتعريده على الاستقلال الذاتى» فسلا 
يكون إمعة؛ وتشجيعه على إبداء السرأى 
وتمارسة النقد؛ مع إكسابه حساسية 
الرفض للمواقف والسلوكيات التسى 
تتعارض مع الشرعية الإسلامية» سواء 
فى عنصرها العقائدى أو القانونى أو 
السياسى. وتدريبه فى الوقت ذاته على 
ممارسة المعارضة بشكل مشروع وسلمى 
وعلنى وبناء) ذلك ضمن احترام 
الشرعية الدستورية والسياسية» مع 


مجلة المستلم 
30> المعاصر 
تطهيره من نوازع المعارضة من أحل 
السلطة أو المعارضة برد الاحتلاف. 

5 - تعليءم الطلالب أخلاقيات 
الاحتلاف وآداب الجخوار:؛ مع إكسايه 
عاداته الموضوعية والإنصاف عند ممارسة 
الاختلاف أو المعارضة. 

ه - إكساب الطالب القدرةٌ على 
اتناذ المواقف الفكرية والسلوكية المناسبة 
فى حالة الخروج على الشرعية» سواء 
أكان هذا الخروج 'حزئيًا أو كليّاء وذلك 
فى ضوءم كل حالة ووفق ما تقضى به 
التعاليم والأحكام الشرعية دون تهاون 
ولا تطرف. 

إشكاليات تطبيق المبهج عمليًا: 

التطبيق الذى نعنى به هنا هو إععداد 
مادة اغعتوى أو مقرراته وتحديد 
الأهداف التربوية المقصودة ووضعها حيز 
التنفيذ فى اال التعليمى وما غرضناه 
من محتوى وأهدافف تربوية لمادة النظام 
السياسى الإسلامى؛ هو فى الحقيقة 
عرض للصورة النموذحية» غير أن محاولة 
وضع هذه الصورة موضع التطبيق 
المدرسى سيواحهها إشكالين هامين لابد 
لواضع المنهيج هو منفذه أن يأخذهما بعين 
الاعتبار وهما: 

الأول: تطبيق المبهج على نطساق 
ضيق وتطبيقه على نطاق شامل: 

إن تطبيق منهج مادة النظام السياسى 


سا ارب 


السدة الحادية والعشرون العدد ١5م)‏ 
الإسلامى فى مدرسة أو بجامعسة 
إسلامية حرة منفصلة فى فلسفتها 
وموحهاتها التربوية عن فلس فة 
وموحهات النظلام التربوى السائدء 
سيمختلف عما إذا كان التطلبيق للمادة 
المذكورة يشمل جميع المدارس والكليات 
القائمة فى بجتمع يقوده نظام تربوى 
إسلامى واحد» فالتطبيق فى ظل الحالة 
الأولى سسيواحه صعوبات علمية 
وتربوية””"2» شاء المنفذون أم أبواء ذلك 
أن المنهج مهما بلغ من اللحودة فى بنائه 
النظرى والفنى يظل عاجرًا لوحده عن 
تحقيق أهدافه العامة ما لم يجد البيفة 
العامة التى تستوعبه وتغذيه فى سحبراتها 
ومؤسساتها وقواها ومعطياتها المختلفة) 
كما أن المنهج التعليمي الإسلامى أيَا 
كانت مادته يظل معزولا إلى حد كبير 
مالم تكن فلسفة وأهداف النظام 
التربوى العام السائد هى فلسفته 
وأهدافه. ولشهذا فالمنهج الفاقد لبيئته 
الطبيعية يظل جرد ماده حافة» أو نظطرية 
فى كثير من عناصره. , 

ومن المسلم به أيضا فى علم المنساهج 
التعليمية هو أن البناء السليم لمنهيج أية 
مادةٌ لابد أن يأحد بعين الاعتبار الثقافة 
السابقة للطالب» فإذا كانت المرحاسة 
الثانوية قد أعدت طلبتها وفقا لفلسفة 
ومناهج تربوية تكتلف عن فلسفة 


ألحاث 


ومناهج المدرسة أو الكلية الإسلامية التى 
انتقلوا إليهاء فذلك يعنى أن همؤلاء 
الطلاب سيعانون من غياب حالة الترابط 
والانسجام والتواصل الفكرى والتربوى 
بين ما تلقوه فى مرحلتهم الثانرية 
السابقة وبين ما يتلقوه فى المدرسة أو 
الكلية اللإسلامية التى التحقوا بها. 

وبالتالى فإن منهج المادةٌ الإسلامية 
فى الإطار الجامعى سيكون أقل فعالية 
مالو كاك هذا المنهج فى فلسفته 
وأهدافه مكملا لفلسفة وأهداف المرحلة 
الثانوية» فالمنهمج لا ينجح النجاح الكامل 
إلا إذا كان حزيًا من خطة تربوية 
عامة موحدة تغطى بنسيجها كل 
المراحل التعليمية. 

وبناء على ذلك فإن تعقيق الأهداف 
العامة والتربوية لمنهج مادة النظام 
السياسى الإسلامى لا يمكن توقعه 
بشكل مرض فى ظل فقدان المدرسة أو 
الكلية الإسلامية حضانتها الاحتماعية 


العامة مثلما هو المتوقع فى تحفيق تلكم. 


الأهداف بشكل مرض فى حالة توافر 
الحضانة الملل كورة. 

وهذه الحالة لا تعنى نقصا فى فعالية 
المنهج التعليمى الإسلامى بقدرما ترجع 
إلى ضغوط وآليات الواقع الموضوعى 
المعاش المعا كس . ظ 


نحو مبهجية إسلاية علمية لتدريس مادة النظام السياسى الإسلامى 


ام - 


د. على القريشى 


الفسالى: الاعتبسارات الدعوية 
وجهتان: وحهة يعابلنها الباحث العلمسى 
الذى يسعى إلى كن الحقيقة العلمية 
والوصول إلى نتيجتها بغض النظر عن 
أى شىء آخخرء ووحهة يعالجها المربى 
الذى يسعى إلى تأطير تلك النتيجة 
بإطار ترسوى حيث يقدمها إلى المتعلم 
بصفتها عضت وخصبرة واكتسابا 
"اوكا 

ويترتب على التفرقة بين مهمة 
الباحث المربى أن إعداد القانى للمادة 
العلمية كمادة تعليمية يفرض عليه ابتداء 
أن يُحدد الأهداف التربوية المرحوة من 
تدريسس المادة السردة مع مراعاة 
الاعتبارات النفسية الخاصة بنمو الطالب 
حاحاته العلمية التى يفرضها الفرع 
الذى يتخصص فيه؛ وعلى هذا الأساس 
وحب على واضع المنهج ثم المعلم أن 
حرص على انتفاء نوع المادة ومقرراتها 
والخبرات والأنشطة التربوية المتصلة بها 
وكمها وترتيبها المنطقسى اننا يلائم 

وإذا كان الاحذ بهذه الاغتبارات 
مسألة تربوية معروفة فى علم المساهج 


مملة المستلم 

2 المغاضر 
التعليمية» فإن ثمة اعتبار حيوى لابد مسن 
الأحعذ به عند إعداد المناهج التعليفية 
عموماء وعند إعداد منهسج مادة النقلام 
السياسى الإإسلامى على وجه خاص») 
ألا وهو الاعتبار الدعوى؛ والاعتبار 
الدعوى هو مراعاة مصلحة الدعوة 
الإسلامية وحاجاتهاء سواء من حيث 
المصلحة العامة التى تمر بهاء أو من 
حيث تقدير الحاحات الفكرية والتربوية 
الملحسة والضرورى بُحسسيدها فى 
سلوكيات الطلبة ضمن سياق خدمتهاء 
وهذه قضية ل يلتفت إليها كشيراً 
اللتحدثون عن أسلمة المشاريع التعليمية. 

وتقدير مصلحة الدعوة فى تنظيم 
المنهج سيبرز عند تحديد أهداف المنبهج 
وعند إعداد محتواه أو عند التخطيط لما 
ينبغى إبرازه أو التركيز عليه من مقررات 
وأنشطة وحبرات» وا يتم اختياره من 
طرق وأساليب تدريسية وتقومية 
ملائمة» ويمكن ١‏ ن تطلق على هذه 
الضرورة الخاصة فى تنظيم المنهج ب 
"التنظيم الدعوى 5 

إن اختيار الأولويات فى تنظيم 
المنهج فى ضوء المصلحة الدعوية هو أمر 
تخحلده فلسفة التغيير الاحجتماعى 
الإسلامى والحاحات المرحلية للدعوة 
الإسلامية» وهذا معناه أن الضرورة 


الدعرية ستخلع على تنظيم المنبهيج صفة 


السبة الحادية والعضرون العدد (85) 
المرونة فى تحديد بعض الأهاداف وبعض 
عناصر اختوى وما يتصل بها من 
خيرات وأنشعلة مما يجعل المنهج التعليمى 
االإسلامى خاضعا فى بعض عناصره إلى 
التطور والتيف»؛ والإضافة والتأحيل فى 
ضوء ما تقضى به ضرورات المرحلة 
الاحتماعية والدعورية» وما تستدلعقيه 
الحاحات النفسية والاحتماعية والتربوية 
للأفراد والجماعة» حتى الاختيار بين 
الأشكال الفنية للمناهج, والقدى تتراوح 
لدى اللمتخصصين بين منهج مواد 
منفصلة ومنهعج شاط ومنهج خورى 
ومنهج وحدات دراسية”) قد عر 
الأحر بدرجحة أو أخرى ف التليروف 
الاجتماعية والدعوية أحيانا. . 

الخافة: 

أخلصس من كل ماعرضناه أن 
الفلسفة والغايات الأيديرلوحجية 
والاحتماعية والمعرفية التسى يُجسدها 
ور وأهدافه التربوية هسى 
الجوهر الذى بي: ينبغى أن يكم عملية بناء 
المنهسج م الإسلامى» كماأن 
اسشلمة منهج أية مادة من المواد التعليمية 
فى الإطار المدرسى الإسلامى لابد أن 
يتم من خلال إحداث الترابط بين 
"الحقائق العلمية" الممردة والمستهيدفات 
السلوكية المقصود إحدائها فى عقل 


الطالب المتلقى ووحدانه وسلوكه:؛ وإذا 


أبحماث عو منهجية إسلامية علمية لتدريس مادة النظام السياسى الإسلامي د. على الفريشى 


كانت الأسلمة بهذا المعنى يمكنها أن الإنسانية ستكون بدرحة أكبر خاصة 
تشمل تدريس مواد العلوم الطبيعية بالنسبة لمادة كمادة النظام السيااسى 
يلوه لنياف دريس اللدومر «الإضلاض. 


0 2 0 


1003 رست 


بجلة المسلم السمة الحادية والعشرون العدد (5م) 
المغاصر 


الفوامش 


)١(‏ محمد عزت عبد الموجحود (دكتورع وآحرون: أساسيات المنيج وتنظيماته: ط؟, دار الثقافة للطباعة 
والنشرء القاهرة. .١191/9‏ ص .1١‏ 

(؟) هنا يمكن التحدث عن "علم سياسة إسلامى" أى العلم بصفته جهدا يكشف عن الواقع الموضوعى 
للمجتمع السياسى الإسلامى بقوانينه وآلياته وظواهره. وصن الطبيعى أن تشكل نتائج هذا العلم 
مصدرًا من مصادر المنهج التعليمى لماددٌ النظام السياسى الإسلامى وخبراته وأنشطته. 

(7) جر ولداى كب: التصميم التعليمى. خحطة لتطوير الوحدة الدراسية والمساق, ترجمة محمد الخوالدة 
(دكتور ) ديوان المطبوعات الجامعية, الجزائر 5.5 ١ه‏ - ت585١م,‏ ص 724 وسماح رافع محمد: 
تدريس المواد الفلسفية فى التعليم الثانوى. طرق ووسائل وإعداد معلميه. دار المعارف. بدون تاريخ. 

(4) اعتمدنا فى رسم مقررات المنهج وتحديد أهدافه على رسالتنا للدكتوراه الموسومة. دراسة تمليلية 
لقومات التربية السياسية فى ضوء القرآن والسنة. جامعة عين همس. كلية التربية ١985-١5٠5!‏ 
(غير منشورة). 

(د)تنفاقم هذه الصعوبة فى تطبيق منهج المادة نفسها ضمن المدرسة أو الكلية إذا كانت هذه المدرسة أو 
الكلية ببائى موادها وأهدافها التعليمية تتبع نظاماً تربويًا غير مسق مع فلسفة التزبية الإسلامية 
و أهدافها. 

(1) صالح عبد العزيز: الحربية 00 التدريس.ء ج1. دار المعارف. القاهرة: بدون تاريخ. 

(1) انغلر مثلاً: تحمد عزت عبد الموحود (دكتور) وآخخرون: أساسيات المنهج وتنظيماته مرجع سابق. ص 
نيام اليا 


مقا مل : 


يبد مونتجومرى وأت 
1 1401180121 و احدا من أبر 7 
أعلام المستشرقين المعاصرين فى بريطائيا 
وأكثرهم تنوعا فى بحال دراساته 
الإسلامية. وقد لا ينافسه فبى هذه 
المكانة إلا برنارد لويسس 173612850 
15ة|. وقد عمل "وات" رئيسا لقسم 
الدراسات العربية بجامعة إدنسيره 
باسكوتليده؛ وتمظِى أعماله بشهرة 
واسعة بين المشتغلين بالدراسسات 
الإسلامية والعربية فى الغرب والشرق 
على السواء. 

ولعل أبرز ما يلفت نظر المتتبع لأعمال 
”وات" أن سيرة النبى محمد صلى الله 


فراءة نقدية فى كحابات 
"موفتجومرى وآتث" 
فى السبرة النبوبة 


2 
د. كجكد الرحمن أحمد اله 7 


عليه وسلم حظيت بقدر متميز من 
اهتمامه» فقد أحرج فى عام هام 
كتابا عنوانه: تحمد فى مكة 
8 2 811114111111120 ثم فى عام 
ام أخر بج كتابا عنوانه: تحمد فى 
المدينة 18/160108 21 ,32071180 طنا. 


وفى عام ١97١م‏ أخرج كتابا عنوانه: 


محمد نبيا ورجل دولة 111111811111780 
111811 30 ]116م210. والكتب 
الثلائة نشرتها له حامعة أكسفورد 
بإأخلترا. كما نشر فى عام :910١م‏ 
مقالا فى اللجزء الأول من موسوعة 
تاريخ كمسبردج للإسلام 116" 
حندا؟] 01 لماوز عع210ط :7و0 
بعنوان: "محمد". 


(*) أستاذ فسم التاريخ الإسلامى والحضارة الإسلامية - كلية دار العلوم - حامعة القاهرة, 


هم - 


مملة المستلم 
20 المفاصر 
وكتابه الأول "محمد فى مكة" يقع فى 
مائة وست وثمانين صفحة من القطع 
المترسط» منها اثنتان وثلاثون صفحة 
مخصصة للملاحق. وهو- كما يبدو مسن 
عنوانه- يتناول الفترة المكية مسن حياة 
الرسول صلى الله عليه وسلم؛ سواء قبل 
البعئة أم بعدهاء مع مقدمة موحزةً عن 
الأوضاع فى مكة وشبه الجزيرة العربية 
قبل ال سلام. 
وكتابه الثانى: "محمد فى المدينة"' يقعم 
فى ثلاثمائة وتسع وتسعين صفحة من 
القطع المتوسطء منها سلاث وسستون 
صفحة مخصصة للملاحق. والكتاب 
دراسة شاملة لحياة الرسول صلى الله 
عليه وسلم فى المدينة وتطور علاقة 
الدولة الإسلامية الناشثة بغيرها مسن 
الغتمعات داحل الجزيرة العربية 
وخارحهاء وما قدّمه الدين الحديد من 
إصلاحات فى الميادين الاحتماعية 
والسياسية والاقتصادية) مع محاولة بيان 
بعض مواطن العخلمة فى شخصية محمد 
صلى الله عليه وسلم. 
أما كتابه الثالث: "محمد نبيا ورحل 
دولة" فيقع فى حمس وأربعين ومائتى 
صفحة من القطع المتوسطء وهو يمل 
خلاصة مركزة ووافية لكتابيه الأولين 
مع مزيد من الالتزام بالتسلسل الزمنى 


فى تناول الأحداث. 


السية الحادية والعشرون العدد (١م)‏ 

أما مقاله عن "محمد" فى تاريخ 
كمبردج للإسلام فهو خحلاصة الخلاصة 
إن صح التعبسير. وقد اهتم فيه "وات" 
برصد الفلواهر الكبرى فى حياة محمد 
صلى الله عليه وسلم وفى دعوته» سراء 
قبل الممجرة أم بعدها. 

منهجدا فى هذه الدراسة: 

١‏ - التركيز على القضايا الرئيسسية 
التى تناولتها أعمال "وات" المختلفة فى 
جموعهاء أى دون اللجوء إلى مناقشة 
كل عمل على حدة. هذا مع محاولة 
وضع القضايا المثارة فى إطارها الزمسى 
المناسب ما أمكن ذلك. 

؟- عدم الاقتصار على تناول النقاط 
التى تمفل- من وحهة نظرنا- الجائب 
السلبى فى كتابات "وات" فى السيرة: 
بل الاهتمام أيضا بإبراز ما نراه حوانب 
إيجابية فى هذه الكتابات, 

- الأحذ فى الاعتبار أثناء التناول 
أن كاتئب هذه الأعمال ليس مسلما؛ 
ومن م يصبح من غبر المقبول أن نحاسبه 


كعايير الإسلام. فممالا شك فيه أن 


هناك احتلافات ضرورية مبعثها اعحتلااف 
العقيدة» وهذه لن نركز عليها كثيرا. 

القضايا التارئنية أو ما له صلة ماسة بها. 
وهذا يعنى أننا ختكم إلى صحيح التاريخ 


أبحعاث 


حسابا تاريخيا. أما القضايا الثيولوحية 
البحتة أو الفقهية فإنها تخرج عن دائرة 
اهتمام هذا البحث . 

ونس إذ نبدأ هذه المناقشة نرى أن 
أول ما ينبغى أن نتناوله هو: 


الجوالب الإيجابية فى كتابسات 
"وات" فى السيرة: 

١‏ - يلفت نظرنا فى هذا الصدد أن 
'وات" حرص فى مقدمة كتابه "محمد 
فى مكة" على تقديم دراسة تخليلية 
نقدبية لمصادره؛ وهى المصادر التى 
استخدمها بالطلبع فى أعماله المحتلفة فى 
السيرة. وتتلخص هذه المصادر فى 
القرآن الكريم؛ والأعمال التاريخية 
المتاحة لعلماء القرنين الفالث والرابسع 
للهجرة؛ وعلى رأسها سيرة ابن هشام 
ومغازى الواقدى وطبقات ابن سعد وما 
يتعلق بالسيرة فى تاريخ الطبرى. وقد 
اعتمد "وات" أيضا على مصادر الحديث 
البوى الشريف» وأهمها صحيح 
البحعارى ومسلم ومستد ابن حثيل. 
وتُشوى هذه المصادر الحديثية عللسى 
معلرمات أساسية بالنسبة للمؤرخ رغم 
أن التساريخ لم يكن الاهتمام الأول 
لؤلفيها. وهناك كتب متأخخرة فى 
العلبتات استعان بها "وات" مثل: د 
الغابة لابن الأثير. والإصابة فى تمييز 


قراءة نقدية فى كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة النبوية" 


د.عبد الرحمن أحمد سام 


الصحابة لابن حجر العسقلانى» حيث 
تقدم هذه المصادر بعض المادة الإضافية. 

ويشرح "وات" أهمية سيرة ابن 
هشاء المعتمدة أساسا على سيرة ابن 
إسحاق» وهى التى د بلا مسازع- 
من أكثر مصادر السيرة همولا وتأثيرا. 

أما العلبرى فإنه- رغم اسستفادته 
أيضا من ابن إسحاق- يقدم روايات 
وافية مستقاة من مصادر أخحرىي متعدده. 
وهنا تكمن أهميته. ومن بين مصادر 
الطبرى الأساسية عروة بن الزبير الذى 
ترك مادة مكتوبة لم تصل إلينا إلا من 
حلال روايات الطبرى. 

وعثل كتاب "المغازى" للواقدى 
أهمية خاصة فى نظر "وات"!؛ لأنه يتيح 
لنا التحقق من الأخبار التى اشتملت 
عليها سيرةٌ ابن إسحاق؛ ذلك أن 
الواقدى يعتمد على مصادر مستقلة عن 
مصادر ابن إسحاق, ولكن مغازرى 
الواقدى- كما هو معروف- تتناول 
الفترة المدنية فقط. 

أما كتاب "الطبقات الكبرى" محمد 
بن سعد كاتب الواقدى فإن "وات" 
يعتبره و - منجما من المادة العلمية 
المتعلقة بخلفية حياة الرسول صلى الله 
علة وس 

إن هذا العرض الموجر لأهم المصادر 
التى اعتمد عليها "وات" فى كتاباته عن 


مملة المستنلم 
320 المغاصر 
السيرة يعكس مدى اهتمام الرحل 
باستقاء مادته من أصولها الصحيحة؛ 
فبدون الاعتماد على المصادر الأصلية 
ودراستها وتمليلها لا يستطيع الباحث 
أن يدّعى أنه يقدم شيعا ذا بال. 

ا وتيك "وات" فى الوقفت 
نفسه أن يلم إلماما حيدا بأهم الدراسات 
الغربية حول مصادر السيرة النبوية» فهو 
يناقش ويحلل ما قاله باحثون من أمثال 
وليم موير 3/1011 71111350 وكايتانى 
061 وهررى لامنس 116111 
5 ونولد كله عاع11010آ1 
وشساخت 501806 وحولدزيمر 
وفراتئس بول 170115 
81 فى محال نقد مصادر السيرة؛ هذا 
فضلا عن استفادته بآرائهم أثناء عرضه 
لأحداث السيرة ذاتها. 

«- حاول "وات" أن يكشف عن 
مدى التحامل والتشويه المتعمد الذى 
تعرضت- وتتعرض له شخصية محمد 


صلى الله عليه وسلم فى الغرب بشسكل 


لا نظير له فى العالم كله(" ), وهو يقول. 


فى هذا الصدد»ء "إنه من الشائع جدا أن 
تحد كلاما طيبا يقال عن البوذية دون أن 
تحد له نظيرا يقال عن الإسلام"27. ومن 
الصور البغيضة التى يضربها مثلا هذا 
التحامل أن اسم محمد خرف عمدا فى 
العصور الوسطى الأوروبية إلى: "مهوند 


السئة الحادية والعشرون العدد (1م) 

3ط“ التى كان من بين معانيها 
"الشيطان" و"أمير الظلام"29. ويرد 
"وات" هذا التحامل إلى حذوره التاريفية 
ابتداءٌ بالمواحهة بين المسلمين والمسيحيين 
(البيزنطيين) منذ الصدر الأول للإسلام 
على ميدان القتال فى الشام ومصر ثم 
فى الشمال الإفريقى» ومرورا بتهديد 
الممسلمين لأوروبا الغربية عن طريق 
إسبانيا وصقلية؟؟. وقد رسخ فى الذهن 
الغربى: حتى قبل قيام الحروب الصليبية؛ 
أن الإسلام هو "العدو الأعظم. 
وجحاءت الحروب الصليبية لتزيد 
العللاقات يدا وي كس" وات" أن 
العصور الأخيرة شهدت محاولات حادة 
فى الغرب لتصحيسح هذه الصورة 
المشوهة عن نبى الإسلام. وهو يشير هنا 
بصفة خاصة إلى محاضرات المؤرخ 
والفيلسوف الإأخليزى توماس كارلايل 
ا 1501035 ١/55١‏ -1اممام) 


التى خحضصها منذ أكثر من قرن 


للحديث عن: الأبطال وعبادة البطل 
جتطوههد-مع1] 300 5عم,816. ولكن 
"ذات” يعنرف أنه دمع وحود مثل هذه 
النمحاولات- ما زالت بعض صور العداء 
القديم جمد انعكاساتها فيما يكتب عن 
محمد حبلى الله عليه وسلم فى الغرب 
حتى يومنا هذا. وهو يدعو إلى مزيد من 


المراجعة لهذا الموقف المتحيز' '. 


أماث 


6 - وقد أشول 'وات"- تاشيضنا على 
موقفه الإيجابى الذى شرحناه الأن- 
يفند بعض التهم الشائعة التى ارتبطت 
لدى الغربيين بشخصية محمد صلى الله 


عليه وسلم ارتباطا وثيقا كاد يكسبها 


نوعا من "القداسة" لديهم: 

أ- فمن بين هذه التهم الششائعة 
الادعاء بأن محمدًا صلى الله عليه وسلم 
كان دحالا يوهم الناس بأنه يتلقى 
الوحى؛ فى حين أن الوحى لم يأته من 
حارج ذانه. ويذكر "وات" أن هذا 
الادعاء لو صح لما وحدنا سبيلا إلى 
تفسير استعداد محمد لتحمل كافة أنواع 
المشاق فى سبيل دعوته؛ ولن نستطيع 
أن نفهم السر فى أن يتمتع باحسترام 
رحال على مستوى عال من الذاكاء 
واستقامة الشخصية أو فى أن ينجسح 
فى تأسيس دين عالمى صاغ أتباعا لا 
تحوم الشبهات حول طهارتهم وصدق 
تقواهم. وينتهى "وات" إلى القسول بأن 
محمدًا صلى الله عليه وسلم كان مخلصا 
تماما فيما جاء به وأنه كان يعتقد 
اعتقادا حازما أن القرآن الذى نعرفه 
اليوم كان وحيا صادقا من لقا 

ب- ثم إن هناك تهمة خطيرة 
كادت تصبح مس المسلمات عند 
الغربيين» وهى القول بأن تعدد زوحصات 
الرسول صلى الله عليه ؤسلم كانت 


فراءة نقدية فى كتابات "مونعجومرى وات فى السيرة البوية" 


د.عبد الرحمن أحمد سام 


وراءه غاية حسية. ويبرز فى هذا السياق 
بصفة نخاصة زواج الرسول صلى الله 
عليه وسلم من زينب بست ححصسش 
زوحة متبئاه زيد بن حارثة» وما أحاط 
بهذا الزواج من ملابسات. وقد ناقش 
"وات" هذه التهمة فى غير موضع مسن 
أعماله المختلفة فى السيرة وانتهى إلى أن 
هذا التعدد كان تلبية لحاحات سياسية 
أو تشريعية أو احتماعية؛ ولم يكن من 
بين هذه الحاحات الدافع الحسى9, 
ح- ومن بين ما يذيعه الغربيون 
أيضا عن محمد صلى الله عليه وسلم أنه 
كان مصابا بداء الصرع. وهمفى 
ادعائهم هذا يعتمدون على ما ترويه 
بعض معادر السيرة من صور المكابدة 
التى كان يعانيها الرسول صلى الله عليه 
وسلم عند تلقيه الوحى. فمن ذلك ما 
ترويه عائشة من قوله- صلى الله عليه 
وسلم- عندما سثل عن كيفية نزول . 
الوحى عليه: "أحيانا يأتينى مثفل صلصلة 
الجرس» وهو أشده على» فيفصم عنى 
وقد وعيت عنه ما قال"0. ويروى عن 
عائشة أيضا فى هذا السياق أنها قالت: 
"ولقد رأيته يتزل عليه الوحى فى اليوم 
الشديد البرد فيفصيم عنه وإن جحبينه 
ليتفصد عرفا"7), وقد استنتج هؤلاء أن 
هذه الظواهر ليست إلا أعراضا لمرض 
الصرع. ولكن "وات" يفند هذا الادعاء 


مملة المستلم 
المغاضر 


تفنيدا قاطعا ويؤكد أنه لا يوحجد فى 
حياة محمد كلها ما يشير من قريب أو 
بعيد إلى صحته؛ فقد استمر حتى أخر 


20) 


أتم وحه 

د- على أن هناك تيمة تكتسب 
طابعا سياسيا ويروج لها كثير من 
الباحئين فى الغرب» ومؤداها أن سياسة 
محمد صلى الله عليه وسلم كانت تقوم 
على استئصال اليهود جرد أنهم يهود. 
وقد تصدى "وات" لهذا الادعاء الخطير 
وفنده. وكان مما أكده فى هذا السياق 
أن نتحمدا صلى الله عليه وسلم سمح 
لليهود أن يعيشوافى ظل الدولة 
الإسلامية دون أن يمسهم أذى ما داموا 
قد التزموا أن يتجنبوا الأنشطة المعادية. 
وقد ظل بعض اليهود يقطنون المدينة بعد 
القضاء على بنى قريظة- على عكس ما 
قد يتصور البعض- و كانوا يعيشون فى 
سلام وطمأنيية. ويضيف "وات" أن 
اليهود كان من الممكن أن يصبيحوا 
. حزءًا من الدولة الإسلامية لو أثبتوا 
حسن النوايا(''' , 

ه- وإذا كان "وات" قد ناقش 
بعض ما يردهه الغربيون من تهم 
أصبحت نوعا من "النزاث" فى تناولهم 
لسيرة محمد صلى الله عليه وسلم فإن 
من إيجابياته أيضا فى أبعائه فى السيرة 


السبة الحادية والعشرون العدد (7م) 


أنه تحدث عن صفات محمد صلى الله 
عليه وسلم وإبحازاته حديثا فيه قدر من 
الإنصاف. فقد أبرز الجوائب الإنسانية 
فى حياة الرسول صلى الله عليه وسلم 
وما كان يتمتع به من عطف وحب 
وتسامح وحنو على الصغير والكبير» بل 
حتى على الحيوان» كما وضح كيف أن 
محمدا صلى الله عليه وسلم أعاد تنظيم 
بنيان العلاقات الاحتمامغية بصورة 
عميقة التأثير» وأنه أوقف الممارسات 
الجاهلية اللاأحلاقية وأحل محلها نظاما 
أخلاقيا فى الميدان الاحتماعى؛ ثم إنه 
بنى كذلك إطارا للوحدة فى ظل الدولة 
الإسلامية وأسس نفلاما سياسيا 
واقتصاديا على أسسس صحيحسه 
وراسحة”''', 

5- بقى أنخصيرا أن نشير إلى أن 
"وات" يقدم فى عرضه لبعض الأحداث 
المألوفة تحليلات فيها قدر من اللسدة 
والابتكار والإقناع أيضاء ونكتفى هنا 
مثال واحد لتوضيح ما نقول؛ وذلك هو 
تليله لنتيجة معركة أحد, فالمالوف 
لدى معظم الباحثون هو القول بأن 
معركة أحد كانت نصرًا كبيرًا لمشركى 
قريش وهزبمة مؤكدة للمسلمين. ولكن 
"وات" يثبت- من نخسلال عرضه 
التحليلى للمعركة- أن هذه الفكرة غسير 
صحيحة. فهويذكرأن الهدف 


او 6 


أخساث 


الاستراتيجى لمشركى فقريش من وراء 
هذه المعركة كان هو تحطيم الجماعة 
الإسلامية الناشنة» أو على الأقل القضاء 
على محمد باعتبار ذلك ومسيلة لتحطيم 
هذه الجماعة. ولكن الثرشيين فشلوا فى 
تحعقيق هذا المهدف الاستراتيجى فشسلا 
ذريعا؛ فلاا هم حطموا الجماعة 
الإسلامية ولا استطاعوا التخلص مسن 
محمد”''. ويمضى "وات" فى ليله 
متسائلا: لماذا انسحب أبو سفيان 
ومشركو قريش بعد انتهاء المعركة دون 
أن يتقدموا نحو المديئة لاحتلالنها؟ وهو 
يرى أن الإاحابة المنطقية عن هذا 
التساؤل أنهم لم يحونوا من الناحية 
العسكرية فى وضع يسمح لهم بذلك؛ 
فقد كثر فيهم الجرحى وأصابت سهام 
المسلمين معظم خيولهم فشلت قدرتها 
على مواصلة القتال. ولهذا اضطر 
القرشيون إلى الانسحاب دون أن يحققوا 
أى هدف من أهدافهم. فأى مهانة 
حلت بأمراء التجارة المكيين الفخورين 
بأنفسهم؛ كما يعلق "1307 

يتبين لنا من حلال هذا العرض أن ما 
قدمه "وات" فى السيرةٍ ينطوى على 
بعض الحوانب الإيجابية امحديرة بالتنويه. 
فقد كان حريصا على أن يستقى مادتنه 
من المصادر الأصلية» كما قام بتصحيح 
العديد من المفاهيم الخاطئة التى يروجحها 


فراءة لقدية فى كتابات "مو لتجومرى وات فى السيرة النبوية" 
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د.شبد الرحمن أجد سالم 


الغربييون عن محمد صلى الله عليه 
وسلم» واهتم فى الوقت نفسه بإبراز 
الملامح الإنسانية التى يتجاهلها كثير من 
الباحثين غير الممسلمين عند تناوهم 
لشخصية محمد صلى الله عليه وسلم. 
ثم إن علاجه للكثير من الأحداث كان 
علاءحا تخليليا لم يفل فى بعض حوانبه 
من سمات اللجدة والأصالة. 

ومع ذلك لا يستطيع الساحث أن 
يتجاهل العديد من القضايا التى أثارها 
"وات" وخانه فيها التجساج العقلى 
الصحيح والنظرة الفاحصة؛ أو تناقض 
فيها مع نفسههع أو قعد به الدليل 
التارينى» أو قدم تحايلات هى أقرب إلى 
الخيال منها إلى الحقيقة التارثنية» وهذا 
هو ما سنحاول أن نلقى عليه الضوء فى 
الصفحات التالية. 

قضايا الخلاف الرئيسية: 

ليس.من اليسير فى بمث كهذا أن 
تتقصى كل مسائل الخلاف التى ثثيرها 
كتابات "وات" فى السيرة؛ فمسسن 
الطبيعى إذن أن تقتصر مناقشاتنا على 
القضايا الأساسية؛ وهذه يمكن إجمانها 
فيما يأتى: 

١-رأى"ؤواث"‏ فى الروابات 
الخخاصة ببدء الوحى والأمر بالقراءة: 

ما تذكره مصادرنا فى روايتها لقصة 
نزول الوحى وبداية الرسالة أن محمذا 


مجلة المسعبلم 
المعا[صر 
صلى الله عليه وسلم؛ وهو يتحسث فى 
غار حراء- أتاه حبريل فقال له:اقراء 
فقال له تحمد: ماأقرا؟2”') ويروى: 
ماذا أقرأ99 ''). ويروى: ماأنا 
بقارئ'")؛ فقال له حبريل: «#اقرا 
باسم ربك الذدى خلق....4 إلى آحر 
الآيات الخمسة من سورة العلق. 

يقبل "وات" من بين هذه الروايات 
الرواية الأولى» ويعتبر أن الثانية تفسير 
لها؛ فهو يرى أن "ما" فى قوله عليه 
السلام: "ما أقراأ؟" استفهامية وليست 
نافية!2'9. ولا اعتراض على أن يفضل 
الباحث رواية على أخرى» بل إننا نزيد 
على ذلك فنقول: إن تفسير "'ما" بأنها 
استفهامية وليست نافية هو أكثر 
انسجاما مع سياق الرواية؛ لأن الرسول 


صلى الله عليه وسلم عندما قال جحبريل: 


"ما أقرأ؟" قال له حبريل: طواقرا باسم . 


ربك الذى خلق...4 إلى آحر الآايات. 
فليست هذه الآيات هى رد الفعل 
المتوقع لعبارة: "ما أنا بقارئ". 

رلكن "راق" لااركفي فنشيا 
رواية على أخترى؛ بل بمضى خطوة أبعد 
حين يزعم أن عبارة: "ما أنا بقارئ" فى 
الرواية الثالئة هى من اتختراع المتأخرين. 
وهم قد فعلوا ذلك- فى رأيه- 
'ليلتمسوا تأييدا للاعتقاد بأن محمدًا كان 
لا يستطيع القراءة والكتابة باعتبار ذلك 
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السدة الحادية والعشرون 2 العددر؟م) 


عنصرا مهمسا من عناصر التدليل على 
طبيعة المعجزة القرآئية"59), 

وحن نلاحظ أولا أن عبارة: "ما أنا 
بقارئ” رواها البحارى المترفى سنة 
اها فى صححيحه وهو يصعلكل بسند 
هذه الرواية إلى عروة بن الزبير عن 
عائشة كما يفعل الطبرى. 

ولكن الملاحظة الأهم من ذلك أن 
الروايتين الأوليين» "ما أقرأ؟" أو "ماذا 
أقرأً؟"» (أى بمعنى الاستفهام) لا تعنيان 
إطلاقا أن محمدًا صلى الله عليه وسلم 
كان قادرا على أن يقرأ ويكتب. وقد 
حاء النص القرأنى قاطعا فى نفى هذه 
المقدرة فى قوله تعالى: وما كدث . تتلو 
من قبله مسن كتاب ولا تخطه بيمينك 
إذن لارتاب المبطلون8”''". ولا يمكن 
اتهام النص القرآنى بأنه متأحر! 

فالنقطة التى نود إبرازها هنا بوضوح 
أن الفراءة فى الأمر القرآنى "اقرا" وما 
ارتبط بها من إحابة الرسول صلى الله 
عليه وسلم بقوله: ما أقرأ؟ أو: ماذا 
أقرأً؟ (أى على الاستفهام) لا تعنسى 
بالضرورة القراءة من نص مكتوب» بل 
الأرحح أنها تعنى التلاوة» تماما كقراءة 
المصلى” "©. والملاحظ أن "وات" يترجم 
عبارة "ماذا أقرأ؟" إلى: 1 القطة غوط717؟ 
عع ”' '"2. فإذا قبل أن يكون من بين 
معانى "اقرأ": اتلّ ع1اأ26 فلا معنى 


أحاث 


للزعم بأن المتأرين هم الذين وضعوا 
غبنارة: "ما اننا بتساوئ "على لسبان 
الرسول تأكيدا لعدم قدرته على القراءة 
والكتابة. 

نخلص -إذن- إلى النتيجة الأساسية 
رفن أن غياراك :"نا انرا" و "مداةا 
أقرأ؟" و"ما أنا بقارئ" لا يفيد أى منها 
إثباتا أو نقيا فى محال القدرة على القراءة 
والكتابة بالمفهوم المحدد الذى سبقت 
الإشارة إليه» وأن ما يزعمه "وات" من 
أن رواية بعض هذه العبارات بما يفيد 
نفى قدرة الرسول على القراءة إنما هو 
من عمل المتأئحرين تأكيدا لمفهوم المعجزة 
القرآئية- هذا الزعم لا يستند إلى أساس 
صحيح؛ ذلسك أن عبارتى: "ما أقر؟" 
و"ماذا أقرأ؟" -أى بصيغة الاستفهام- 


قراءة لقدية فى كتابات "مواتجومرى وات فى السيرة العبوية” 


لا تتضمنان التقليل من شأن المعجزة . 


القرأنية على الإطلاق كما يرحى كلام 
"وات"؛ فالقراءة هنا لا تعنى أكثر من 
بحرد التلاوة. 

9- موقف "وات" من الروايات 
المتعلقة بالسابقين إلى الإسلام: 

تدمع مصادرنا على أن خحديجمة بنت 
حويلد كانت أول من أسلم من أهل 
الأرض جميعا””". ولكن ليس هناك 
إجماع حول أسبق الناس إسلاما بعد 
' حديمة) ويدور الخنلاف حول ثلائة 
بالتحديد هم: أبو بكر وزيد بن حارثة 


د.عبد الرحمن أحمد سام 


وعلى بن 5 طالب9 "2 وهناك رأى 
ترفيقى مؤداه أن أبا بكر كان أول من 
أسلم من الرحال الأحرار؛ وكان زيد 
بن حارثة أول من أسلم من الموالى) 
وكان على أول من أسلم من 
الصبيان7”'©. وهذا الرأى- كما هو 
واضح- لا يقطع بأن واحدا من هؤلاء 

ميل "وات" إلى قبول رواية واحدة 
من الروايات الخناصة بامتضيق الناس 
إسلاما بعد نحديجة» وهى تلك المتعلقة 
بزيد بن حارئة. وهو يبنى وحهة نظره 
على أساس أن زيدا "كان مولى محمد 
وكان هناك ارتباطا قوى بينهما"9'". 
وهذه وحهة نظر ها وحجاهتها على أى 
حال؛ وليس من حق امرئ أن يصادر 


وحهات نظر تقوم على المنطق السليم. 


ولكن موضع الاعتراض هنا هو ما ندغية 


"وات" من أن أبا بكر يُحظى ,كريد مسن 
الاهتمام فى المصادر؛ لأنه منذ ضجرة 
الحبشة أصبح أهم شخصية بعد محمدء 
فكانت لتلك الأهمية انعكاساتها على 
الروايات المبكرة» أما زيد فإن مكانته 
المتواضعة جعلت إسلامه أقل أهمية مسن 
إسلام أبى بكر "| 

إن فحوى كلام "وات" أن المكانة 
اللاحقة لصحابئ ما تؤثر على صورته 
الأولى فى المصادر بشكل قد يشوه 


مجلة المسلم 
<> المعغاصحر 
الحقائق التارشِنية ويزيف الواقع» وهذا 
غير صحيح على الإطلاق. فهذا عمر بن 
الخطاب أسلم فى العام الخنامس للبعثة 
بعد هجرة الحبشة بقليل» وهو نفس 
التاريخ الذى ارتفعت فيه مكانة أيى 
بكر كما يزعم "وات". والمعروف أن 
عمر منذ إسلامه كان من أقرب المقريين 
إلى رسول الله صلى الله عي رسام 
وكان هو وأبو بكريمثلان أهم 
شيخصيتين بين صحابته قبل المجرة 
وبعدها على حد سواء. ومع ذلك لا 
بحد فى مصادرنا تحاولة لقلب الحقائق 
والزعم بأن عمر كان من السابقين إلى 
الإسلام؛ بل بمد- على عكس ذلك- 
إقرارا بغلفاته وفظاظته وشدة عناده 
للإسلام وكيده له إلى الحد الذى جعل 
بعض المسلمين ييأس من إسلامه ويقول: 
"لا يسلم عمر حتى يسلم مار 
00 الزليية | 

إن القضية هنا تتلخسص فى أن 
مصادرنا لى تنسب السسبق إلى الإسلام 
لأبى بكر محاباة له لارتفاع مكانته لدى 
الرسول صلى الله عايه وسلم منذ هجرة 
الحبشة» كما يتصور "وات" وإنما نسبت 
إليه ذلك لأسباب موضوعية أهمها شدة 
ارئباطه بالرسول قبل البعفة”"') ثم 
سلامة فطرته؛ ثما حعله لا يتردد فى 
قبول الإإسلاع حين عرضه عليه رسول 


سه 6س 


السدة الحادية والعشرون العدد ر85) 

ال ويشهد للمذا قوله صالى الله عليه 
وسلم: "ما دعوت أحدًا إلى الإسلام إلا 
كانت له عنه كبوة وتردد ونظر؛ إلا أبا 
بكر» ما عتم عنه حين ذكرته: وما تردد 
فيه'”' '). وإذا كانت هناك روايات 
تشهد لأبى بكر بالسبق إلى الإسلام فإن 
هناك روايات أخحرى تشهد لزيد بن 
حارنة الى بدناف يو لكك واس 
وحهتهاء ومن واحب المؤرخ المنصف 
هنا أن يوازن بين الروايات ويرحح 
بعضها على بعض بناء علسى أسس 
تاريفية صحيحة؛ وليس اعتماذا على 
أسباب خخيالية. على أنه من المشكوك 
فيه أن مكانة أبى بكر لم ترتفشع عند 
الرسول صلى الله عليه وسلم إلا مدذ 
هجرة الحبشة؛ فالواقم السارينى يشهد 
أن أبا بكر كان متميز المكانة لدى 
الرسول منذ إسلامه المبكر. ولا يجادل 
أحد فى حقيقة شرائه للأرقاء الذين 
أسلمواء كبلال وغيره؛ وإعتاقه لهم 
ليتقفذهم من اضطهاد أسيادهم مسن 
مشركى مكة5") كمالا تجادل أحد 
فيما كانت تتمتع به شخصيته من عمق 
التأثير» حتى على غير المسلمين» نتيجة 
ثقافته الواسعة وصلاته الاجتماعيسة 
كيه را سا1 وكل هذه 
أسباب موضوعية تمعلنا نستبعد ارتباط 
مكانة أبى بكر عند الرسول صلى الله 


عليه وسلم بهجرة الحبشة. فلا معنى 
إذن للقول بأن المصادر نسبت إليه 
السبق إلى الإسلام نظرا لارتفاع مكانته 
بعد هجرة الحبشة. 

وما يرتبسط بسبق أبى بكر إلى 
الإسلام ما يروى من أن حخمسة من كبا 
السابقين الأولين أسلموا على يديه) وهم 
عثمان بن عفان والزبير بن العوام وعبد 
الرحمن بن عوف وسعد بن أبسى وقاص 
وطلحة بن عبيك اللّه”" '), 

ولكن "وات" يلقى ظلالا من الشك 
على سبق هؤلاء إلى الإسلام؛ وهو 
يعتمد فى شكه هذا على ما تقرره كافة 
هؤلاء النمسة- ومعهم على- ليحسموا 
مسألة الخلافة من بعله. ويستبعد 
'وات" تماما إمكانية أن يأتى هؤلاء 
الخمسة أنفسهم ججتمعين إلى محمد صلى 
الله عليه وسلم فى أوائل البعثة ليعلنوا 
قبولهم للإسلاء” '؟. فمصادرنا -إذن- 
فى رأيه قد نسبت إليهم السسبق إلى 
. الإسلام نتيجة أهميتهم اللاحقة. 

ل يلتفت "وات" إلى حقيقة مهمة 
وهى أن السبق إلى الإإسلام كان فى حد 
ذاته من المعايير المقسررة الى تقاس بها 
مكانة المسلم فى صدر الإسلام. 
فالسابقون إلى الإسلام هم هولاء الذيمن 
أتيح لهم أن يلازموا الرسول صلى الله 


قراءة نقدية فى "كتابات "مو نتجومرى وات فى السيرة التبوية' 
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عليه وسلم منذ أوائل بعنته حتى وفائه؛ 
وهم هؤلاء الذين صمدوا معه فى أشق 
المواقف وأدق الأزمات وتحعملوا فى 
سبيل ذلك صنوف التنكيل والاضطهاد. 
ولا شك أن هذا كله كان من شأنه أن 
يضيف الكثير إلى رصيدهم فى امجتمع 
الإسلامئى» فليس غريبا إذن أن يتحذ 
عمر نفسه من السبق إلى الإسلام أساسنا 
من أسس التفضيل فى العطاء عندما 
اتسعت الفتوحات وامتلاً بيت مال 
السلييز 2 كينا يقن بد للق "راك" 
نفسه' "". وليس غريبا كذلك أن يرشح 
عمر هؤلاء الخمسة؛ ومعهم على (وهر 
من السابقين أيضا)» لتكون الخلافة فى 
واحد منهم» وخاصة أنهم بقية العشرة 
المبشرين بالحنة"©2. فهذا الشك الذى 
يبديه "وات" حول سبق هؤلاء إلى 


. الإسلام لا يستئد إلى أساس تاريْنى 
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صحيح. والجدير بالذكر هنا أن 
مصادرنا الموئقة تقرر حقيقة سبقهم.ما 
لا يدع ممالا للشك. والحق أن "وات" 
هنا يضحى بالحقائق التاريفية الثابنة فى 
سبيل افتراضات لا تقوم على برهان 
واضح. 

- تحليل "وات" لدوافع الهجرة 
إلى الخبشة: 

لا تكاد مصادرنا تنتلف حول 
حقيقة هجرة المسلمين إلى الحبشة فى 


مجلة المعمسلم 
232 المعاصر 
العام الخامس للبعثة بعد أن اشتد عليهم 
أذى مشركى مكة. وثما يقوله الطبرى 
فى ذلك- بعد أن عرض بعض ما كان 
يتعرض له المسلمون من مظاهر الأذى: 
"...فكانت فتئة شديدة الزلزال على من 
اتبع رسول الله صلى الله عليه وسلم 
من أهل الإسلام؛ فافتئن من افتعن» 
وعصم الله منهم من شاء. فلما فعل 
ذلك بالمسلمين أمرهم رسول الله صلى 
الله عليه وسلم أن يخرحوا إلى أرض 
الحبشة. و كان بالحبشة ملك صالح يقال 
له النبجاشىء لا يظلم أحد بأرضه... 
وكانت أرض الحبشة متجرا لقريش 
يتجرون فيهاء تجدون فيها رفاتما من 
الرزق وأمنا ومتجرا حسنا. فأمرهم بها 
رسول الله صلى الله عليه وسلم.؛ 
فذهب إليها عامتهم لما قهرواءمكة 
وخاف عليهم الفعن») ومكث هو فلم 

ال 

فالواضح من هذا العرض الذى لا 
تكاد مصادرنا تختلف حوله أن المسلمين 
الذين هاجروا إلى الحبشة فعلوا ذلك 
فرارأ بأنفسهم ودينهم مسن اضطهاد 
مشركى مكة؛ وكان ذلك استجابة 
لأمر الرسول صلى الله عليه وسلم الذى 
احتار الحبشة مهاحرا لهم لما اشتهر به 
ملكها التجاشى من العدل ولين الجانب؛ 
هذا فضلا عما تتيحه لهم المجرة إلى 


السسة الحادية والعشسرون العدد (؟8) 
الخبشة من إمكانية مزاولة التجارة التى 
كان كثير من القرشيين بمارسها هنالك 
قبل الإسلام. 

ولكن "وات" يقدم لنا تحليلا آخر 
حديرًا بالمناقشة حول الملابسات التى 
أحاطت بهجرة الحبشة والدوافع التى 
كانت وراءها. وهو يبدأ تمليله بعرض 
الدوافع المرفوضة لديه؛ رغم قبول 
المصادر القديمة أو الدراسات الحديثة طاء 
وهذه الدوافع ثلاثة: 

أما أوها فهو الفرار من الاضطهاد 
الذى كان يتعرض له المسلمون الأوائل 
على يد كفار مكة. ورغم أن مصادرنا 
القديمة تكاد تتفق على هذا الدافع فإن 
"وات" لا يقبله؛ لأنه يستبعد أن تكون 
هذه الشخصيات المتميزةٌ المكانة قد 
هاحرت بدافع الفرار من الأذى7 ". 
ويثير "وات" نقطة يرى أنها- من حيث 


. الظاهر- قد تغرى بقبول هذا الدافع 


ومؤداها أن معظم الذين هاحروا إلى 
الحبشة كانوا ينتمون إلى بطنئ مخزوم 
وعبد ممس» وهذا البطنان هما أساس 
المعارضة القرشية محمد وألد أعداء 
الإسلام؛ فكان المسلمون من هذين 
البطنين أشد تعرضا للاضطهاد مسن 
سواهم من مسلمى البطون القرشسية 
الأخترى؛ ومن هنا اضطروا إلى الفرار 


| إلى الحبشة. ورغم ما تنطوى عليه هذه 


أحاث 


النقطة من وجاهة ظاهرية فى رأى 
"وات" فإنه يرفض الاقتناع بها بدعوى 
أنه لو صح أن المسلمين هاحروا إلى 
الحبشة فرارا من الاضطهاد فقد كان 
الأولى بهم أن يعودوا مجرد أن وبجحد 
الرسول وصحبه ملاذا آمنا فى المدينة. 
ولكن بعض المهاحرين استمروا فى 
الحبشة حتى العام السابع للهجرة” ). 

وثانى الدوافع التسى يرفضها "وات" 
هو ما يثيره بعض الباحثين الغربيين مسن 
أن محمدًا لم يكن يريد بهجرة أصحابه 
إلى الخيشة أن ينقذهم من الاضطهاد 
الحسى بل كان يريد أن يحول بينهم 
وبين نطر الارتداد عن الإسلام لو 
استمر هذا الاضطهاد. ويرى "وات" أن 
هذا دافع غير مقنع لأن الذين هاحروا 
إلى الحبشة لم يكن يخشى عليهم من 
حطر الارتداد؛ نظرا لشدة تمسكهم 
بالإسلام. كما أن بقاءهم فى.مكة 
وصبرهم على الأذى كان من شأنه أن 
يقدم نموذجا ملهما للآحرين07"©, 

أما الدافع الثالث الذى يرفضه 
"وات" فهو الدافع المادى» ويقوم على 
فكرة أن المسلمين هاحروا إلى الحبشة 
سعيا وراء الاشتغال بالتجارة. ويضيف 
"وات" قائلا: "لو صح أن هذا كان 
موقف المهاحرين فإنه لا يمكن أن يكون 


قل ير "(43), 


فراءة لقادية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة النبوية" 
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د.عبد الرحمن أحمد سام 


هكذا حاول "وات" أن يبحث عن 
دوافع أخرى لهجرة الحبشة أكثر قبولا 
من وججهة نظره. وهذه الدوافع تتنلحص 
فيما يأتى : ' 
وسلم فى الحصول على مساعدة 
عسكرية من الحبشة تمكنه من السيطرة 
على مكة. وقد كان هذا المخطط- كما 
يذكر "'وات"- جديرا بأن يجد ترحيبا 
من الأحباش والبيزنطيين على حد سواء. 
فالأحباش كانوا يتطلعون إلى استعادة 
نفوذهم المفقود فى شبه الجزيرة العربية؛ 
ونخاصة فى اليمن. والبيزنطيون كانوا قد 
هرموا حدينا على يد الفرس» فكان 
همهم تحمويل انتباه أعدائهم إلى ميدان 
حديد439), ٠‏ 

ثانيًا: رغبة محمد صلى الله عليه 
وسلم فى تحويل الحبشة إلى قاعدة 
فى المديئة9 ؟), 

ثالفا: محاولة محمد صلى الله عليه 
وسلم أن يتوصل إلى طريق تمارى بديل 
يتجه من الجنوب إلى الإمبراطورية 
البيزنطية؛ حتى يكسر الاحتكار الذى 
كان بمارسه المكيون على طريق التجارة 
إلى هذه البقاع.: ويرى "وات" أن بعئة 
قريش إلى النجاشى (7168115) بعد 
محر السلمين إلى الحبشة كان لها 


المستلم 
المغاصهر 
مغزاها السياسئ والاقتصادى» ولكنه لا 
يستطيع المزم بالمضمون الدقيق لسذه 
البعثة. وهولا يستبعد أن تكون هذه 
البعثة بمحت فى منع النجاشى مسن 
تقديم مساعدة ذات بال للمسلمين 
استنادا إلى ضعف موقفهم فى مكة» 
رغم أنها فشلت فى إقناعه بتسليم 
هؤلاء المهاحرين لقريش”7 '2. 

رابعا: وحود خلافات حادة فى 
الرأى داحل صفوف اتمع الإإسلامى 
الوليد» ويتتحدث "وات" هنا عما 
يتصور أنه الحرب الذى كان يتزعمه أبو 
بكر والذى كان يلقى معارضة شديدة 
من عناصر أخرى فى ابختمع الإسلامى. 
وكان على رأس المعارضين عثمان بن 
مظعون وحالد بن سعيد بن العاص. 
ويعسترف "وات" أنه لا يعرف المعالم 
الدقيقة لسياسة حزب أبى بكرء ولكنه 
يطرج احتمالا مؤداه أن هذه السياسة 
كانت تتمثل فى الإصرار على أن يتولى 
محمد القيادةٌ السياسية بالإضافة إلى 
زعامته الدينية) وذلك بسبب ما تنطوى 
عليه 
واحتماعية؛ ويبنى "وات" على تحليله 
هذا نتيجة خطيرة وهى أن الهجرة إلى 
الرسول» بل تمت بمبادرة قام بها 
المهاحرون أنفسهم. أمامايردفى 


مجلة 


السرة الحادية والعشرون العدد (85) 
المصادر مسن أن محمذدا هو ادي أمسر 
أصحابه بالحجرة فإنما ذلك محاولة من 
هذه المصادر لاخفاء الدوافع الحقيقية 
لمولاء الذين غادروا مكة وتخلوا عنه 
هناك. ولكن "وات" يرى مع ذلك أنه 
من المحتمل أن محمدًا عندما علم بهذا 
الانشقاق فى صفوف المسلمين رأى فى 
المهفجرة إلى الحبشة وسية للعلاج 
فاقترحها على أصحابه. ويستنتج "وات" 
أن عودة كثير من مهاجرى الحبشة إلى 
محمد قبل الهججرة إلى المدينة يشير إلى 
عودة العلاقات بينه وبينه م إلى 
طبيعتها(؟)| 

واللجدير بالملاحظة أن "وات" يرى 
أن هذا الدافع الأخير» المتمثل فى وحود 
حلافات حادة فى الرأى داخل صفوف 
امختمع الإسلامى؛ هو أهم الدوافنع وراء 
هجرة المسلمين إلى الحبشة9*). 

مناقشة تايل "والث": 

إن إعادة النظر فى الدوافسع التسى 
اعتبرها "وات" ذات دور أساسى وراء 
هجرة المسلمين إلى الحبشة تمعلنا نوركد 
أن أيا منها لا يصمد للمناقشة. 

فمن المستبعد تماما أن يدور بخاطر 
محمد صلى الله عليه وسلم- والدعوة ما 
زالت فى مهدها- أن يتطلع إلى الحصول 
على مساعدة عسكرية من الحبشة. ومن 
المستبعد أيضا بنفس الصورة أن يغامر 


أفاث 


ملك الحبشة بإرسال مساعدة عسكرية 
مستضعفون فى الأرض. على أن 
السؤال الذى يفرض نفسه هنا هر: لماذا 
لم يكتف الرسول صلى الله عليه وسلم 
بإرسال بعثة مكونة من فرد أو عدة 
أفراد إذا كان الهدف هو الحصول على 
مساعدة عسكرية من ملك الحبشة بدل 
هذا العدد الجم الذى يزيد عن ثمانين 
رحلا غير النساء والأطفال؟ الحق أن 
افراض طلب المساعدة العسكرية بهذا 
الشكل هو أقرب إلى الخيال منه إلى 
الواقع التاريفى. ش 

أما الزعم بأن محمدًا صلى الله عليه 
وسلم كان يرغب بهذه المجرة فى 
تحويل الحبشة إلى قاعدة لمهاحمة تتحارة 
مكة فهر زعم لا يقل عن سابقه تهافتا. 
وليس من المقبرل عقد مقارنة بين وضع 
المسلمين فى الحبشة وبين وضعهم فى 
المدينة؛ فالمسلمون فى المدينة كانوا 
أصيحاب السيادة المطلقة فيهاء ونم 
يكونوا كذلك فى الحبشة؛ ثم إنهم'فى 
المدينة كانوا قد أرغمواعلى ترك 


قراءة نقدية فى كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة النبوية" 


مكة دار شرك وأعلنت حربا لا هوادة 
فيها على الدين الملحديد» فكان هجوم 
المسلمين على تحارة مكة إحدى وسائل 
| المواحهة؛ ولم يكن الوضع هكذا عند 


د.عبد الرحجن أحمد مالم ' 


المجرة إلى الحبشة؛ فقد كان الرسول 
صلى الله عليه وسلم والمسلمون ما زالوا 
يعيشون داخل مكة؛ ولم تكن ظروفهم 
تسمح لهم بأن يشنوا مشل هذه المحرب 
على المكيين؛ كما كان أمل الرسول 
صلى الله عليه وسلم كبيرا فى كسب 
مش ركى مكة إلى صفوف المسلمين. 
وفضلا عن ذلك كله فإن الأمر الموكد 
أن النجاشى لم يكن ليسمح بتحويل 
الحبشة إلى قاعدة للهجوم على محمارة 
مكة؛ لأن السماح بذلك معناه تعريض 
بلاده لأزمات اقتصادية دون مبرر 
مقبول. 

كما لا يمكننا أيضا أن نقبل الزعم 
بأن محمدًا صلى الله عليه وسلم كان 
يتطلع من وراء المحجرة إلى الحبشة إلى 
التوصل إلى طريق تمارى يتجه من 
الجنوب إلى الشمال ليكسر به احتكار 
المكيين لطريق التجارة إلى الامبراطورية 
البيزنطية. إننا نذكر هنا ما ذكرناه آنفا 
من أن هذا الحدف لو صح لم يكن 
ليتطلب هجرة كل هذا العدد إلى الحبشة 
والإقامة هناك. ثم إن الشاغل الأكبر 
أمام الرسول صلى الله عليه وسلم 
خلال تلك المرحلة كان هو تهيئة مناخ 
آمن للدعوة الجديدة لتصل إلى أكبر عدد 
من الئاس دون ملاحقة أو اضطهاد. لقد 
كان على الرسول صلى الله عليه وسلم 


0-9 


مملة المسلم 

0 > المغاصر 
فى تلك الطروف أن يوفر لأصحابه 
الأمن أولاً قبل التفكير فى مشروعات 
قد تكون أكبر من الإمكانات المتاحة 
حيئذاك. 

ناتى بعد ذلك إلى آخحر الدوافع التى 
يرى "وات" أنها كانت وراء هجرة 
المسلمين إلى الحبشة؛) وهووجحود 
انقسامات حادة فى الرأى داحل 
صفوف امجتمع الإسلامى؛ ورغم أن 
"وات" يعطى أهمية خاصة لهذا الدافع 
فإننا نعتيره أكثر الدوافع تهافتا وأقلها 
صموذًا أمام المناقشة؛ وذلك لعدة 
أسباب : 
أوها أن المجتمع الإسلامى الوليد لم 
يكن فى ذلك الوقت فى وضع يسمح له 
بوحود تلك الخلافات التى يصفها 
"وات" بأنها كانت "حادة"! فقد كانت 
المحاطر بيط بهدمن ل حانب») 
وكانت معركة المسلمين مع أعدائهم 
معركة حياة أو موت» فمن غير المتصور 
أن يخلقوا من أنفسهم عدوا ييا 
لكيانهم بالإضافة إلى أعدائهم الآخرين 

وثانيها أن "وات" لى يعهدد لنا 
بوضوح طبيعة تلك الانقسامات الحادة 
فى الرأى بين المسلمين فى ذلك العصر 
المبكر. وهو مع ذلك يقترم أن هذه 
الانقسامات ريما دارت حول السياسة 


السمة الحادية والعشضرون العدد (؟85م) 


التى تبئاها أبو بكر وجماعته والتى قامت 
على أساس أن محمدًا صلى الله عليه 
وسلم ينبغى أن يكون قائدا سياسيا 
ودينيا فى أن واحد؛ ويزعم فى الوقت 
نفسه أن محمدًا صلى الله عليه 5 
ناصر أبا بكر وسياسته9*). ولكن 

حقنا أن نلاحظ هنا أن 0 
الأولى من تاريخ الدعوة الإسلامية لم 
تشهد مايمكن اعتباره اهتمامات 
سياسية بالمفهوم الشائع لهذه الكلمة. 
على أن هناك ملاحظة أخصرى أساسية 
وهى أن الدين والسياسة من المنظور 
الإاسلامى- وباعستراف "وات" 
نفسه7؟)- يتداحلان إلى الحد الذى 
يتعذر معه فصل أحدهما عن الآخحر 
فإذا كان المقصود أن هولاء الذين 
عارضوا ما يسمى ب "سياسة أبى بكر" 
كانوا يريدون أن يسلبوا الرسول صلى 
الله عليه وسلم حق التدحل فى شوون 


الجماعة الإسلامية؛ فهذا ما يميد بهم 


عن التوحيهات الأساسية للدين الذى 
دخلوه طوعا لا كرها. ْ 
للتين يذكرهما "وات" باعتبارهما أبسرز 
المعارضين لسياسة أبى بكر - وهما 

عثمان ان مظطعون وتحالد بن سعيك بن 
العاص- لى يعرف عنهما إلا الإإخللاص 
الكامل لمبادئ الإسلام والولاء المطلق 


وى أل 


أنحاث فراءة نقدية فى كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة الجوية" 


للرسول صلى الله عليه وسلم. فعشمان 
ابن مظعون كان من السابقين الأولين؛ 
فقد أسلم بعد ثلاثة عش رجاد "وكان 
من أشد الناس احتهادا فى العبسادة"0' © 
وقد هاحر إلى المدينة بعد عودته من 
البشة» وشهد بدراء ومات سنة اثشين 
من الحجرة؛ وهو أول رحل مات بالمدينة 
من المهساحرين. ويروى عن عائشة أن 
النبى صلى الله عليه وسلم "قبل عثمان 
بن ملعون وهو ميت وهو يبكى وعيناه 
تذرفان". وعندما مات ابنه إبراهيم قال: 
"الحق بالسلف الصالح عثمان بن 
مظعو ن"2"7. والغريب أن "وات" يجعل 
عثمان بن مظعون قائدا الجماعة أسلموا 
معه فى نفس اليوم و كانوا جميعا من 
المعارضين لسياسة أبى بكر. وهو يقول 
فى هذا الصدد مانصه: "لقد جاء 
عثمان أساسا إلى محمد (أى ليعتنق 
الإسلام) بصحبة أربعة من أصدقائه 
الذين كانوا على قدر من الأهمية؛ 
وكان هو بكل تأكيد أكثرهم أهمية. 
وهكذا يمكننا أن نعتبره» على وحه 
القطع تقريباء قائدا للجماعة التى كانت 
منافسة للجماعة التى يتزعمها أبو 
بكر"2""9. ويحدثنا ابن سعد عن الجماعة 
التى صحبت عثمان بن مظطعون إلى 
الرسول صلى الله عليه وسلم بقوله: 
"انطلق عثمان بن مظلعون وعبيدة بن 


د.تبد الرحمن أحم|د سالم 


الحارث بن الطلب وعبد الرحمن بن 
عوف”2''7 وأبر سلمة بن عبد الأسد 
وأبو عبيدة بن الجراح حتى أتوا رسول 
الله صلى الله عليه وسلم فعرض عليهم 
الإسلام وأنيأهم بشرائعه فأسلموا جميعا 
فى ساعة واحدة» وذلك قبل دحول 
رسول الله صلى الله عليه وسلم دار 
الأرقم وقبل أن يدعو فيها"9. ونحسن 
نلاحظ هنا أن كلاع ابن سعد لا يتضمن 
أن عثمان بن مظعون كان أهم شخصية 
فى هذه الجماعة أو أنه جاء بهم إلى 
رسول الله صلى الله عليه وسلم أو قام 
دون الزضاية المي حي كما اننسا 
نلاحظ كذلك أن هذه الشخصيات 
الأربعة التى صحبت عثمان إلى رسول 


عنهم أى معارضة لأبى بكر ولا 


للسياسة التى يزعم "وات" أن أبا بكر 
تبناها وأن الرسول صلى الله عليه وسلم 
شجعهاء ولكن عرف عنهم جميعا 
خفض جحناحهم للمؤمنين وإذعانهم 
الكامل لأوامر الرسول صلى الله عليه 
وسلم ونواهيه. والغريب أن "وات" 
يحاول أن يدعم وحهة نظره القائمة على 
وحود انشقاق موهوم بين المسلمين 
بقوله: إن عمر) الذى انضم بعد إسلامه 
لجماعة أبى بكر» كان سبي الرأى فى 
عثمان بن مظعون؛ وقد أعرب عن سوء 


اوهو 5ذ- 


مله المسلم 
اليمخاآصر 


ظنه عندما مات عثمان علسى فراشه ولح 
يستشهد فى ساحة الحهاد» فكانت هذه 
الملاحظة من عمر- كما يزعم "وات"- 
تعبيرا عن عدائه للشخص الذى ترزعم 


الحرب المعارض لحزب أبى ا 


اعتمد عليها "وات" فى استنتاحه هذا. 
يقول ابن سعد: "أحبرنا محمد بن عمر 
قال: أخبرنا معمر عن الزهرى عن عبيد 
الله بن عبد الله بن عتبة أنه بلغه أن 
مظعون وفاة لم يقتل» هبط من نتفسى 
هبطة ضخحمة! فقلت: انظروا إلى هذا 
الذى كان أشدنا تخليا من الدنيا ثم مات 
ول يقتل! فلم يزل عفمان بتلك المنرلة 
فى نفسى حتى توفى رسول الله صلى 
يغوتون! ثم توفى أبو بكر فقلت: ويك! 
إن تخيارنا يموتون! فرجع عثمان فى 
نفسى إلى المنزلة التى كان بها قبل 
ذلك"9”. فالواضح تماما من هذا النص 
أن عمر لم يكن سيى الرأى فى عثمان 
ابن مظعون فترة حياةً عثمان» بل ريما 
كان العكس هو الصحيح؛ وهذا ما 
توحى به عبارة: "هبط من نفسى هبطة 
ضاححمة") أى عندما مات على فراشه؛ 
فهذا يعنى أنه كان قبل وفاته يحل مسن 
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نفسه بمحل رفيع؛ فلما مات على فراشه 
دون أن يستشهد اهتزت هذه المنزلة 
اقترازا كبيراء ولك الرسعول صيلى الله 
عليه وسلم مات على فراشه بعد ذلك؛ 
ثم تبعه أبو بكر فعادت مكانة عثمان 
الرفيعة فى نفس عمر إلى ما كانت عليه 
قبل ذلك» أو كما يقول عمر: 'فرجع 
عثمان فى نفسى إلى المنزلة التى كان بها 
قبل ذلك"! فهذه العبارة قاطعة الدلالة 
على ما كان يتمتع به عثمان بن مطلعورن 
لدى عمر من مكانة. ولكن "وات" 
يلوى عنق هذه الرواية ويستنطقها بما مم 
تنطق به حين يزعم أنها انعكاس لموقف 
عمر العدائى من ابن مظعون؛ لأن 
الأخير كان زعيم جماعة تعارض أبا بكر 
وجماعته (التى ينتمى إليها عمر). 

أما خالد بن سعيد بسن العاص فقد 
كان سيد إسلاما من عثمان بن 
بطر نان سه قل إننه المك تالفنا ار 
رابعا وصبر على أذى أبيه وقومه؛ وقد 
حاول أبوه جهده أن يثنيه عن إسلامه 
فما استطاع؛ وضربه مره بمقرعة فى يده 
حتى كسرها على رأسه؛ فلما يس منه 
قال: "اذهب يا لكع حيث شثت فوالله 
لأمنعنك القوت"! ثم طلب من أبنائه 
الآخرين مقاطعته وهددهم إن كلموه أن 
يصنع بهم ما صنع به؛ "فانصرف محالد 
إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم 


الا ى اما 


أبحاث قراءة لقدية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة البوية" 


فكان يلزمه ويكون معه"59©. أما علاقة 
9 10000 
الله عليه وسلم فليس هناك فى مصادرنا 
ما يشير إلى أن شائبة :شابتها من صراع 
فى الرأى أو تصادم فى الاتجاهات» بل 
إن هناك ما يشير إلى أن نحالدا كان 
مدينا لأبى بكر بتشجيعه على الدحول 
فى الاسلاه(2”' . صحيح أن خالدا تردد 
فى بيعة أبى بكر بالخلافة بعد وفاة 
رسول الله صلى الله عليه وسلم» ولكن 
مبعث هذا التردد أنه كان يظِن أن بنى 
عبد مناف أحق بها من غيرهم؛ وكلم 
فى ذلك عليا وعثمان» ولكنه بايع أبا 
كر كفنا كين لسرن اللنوه ار كنان 
رأى أبى بكر فيه حسناء وكان معظما 
له" كما يروى أبن سعد؛ ومن هنا عقد 
له على إحدى الحملات إلى بلاد 
الات 


يتبين لنا من خلال هذه المناقشة أن 
من أبعد الأمور عن التصور أن يفكر 
عثمان بن مظلعون أو خالد بن سعيد بن 
الغاص فى تكوين حركة انشناقية يكرن 
همها الأول معارضة ما يسميه "وات" 
بسياسة أبى بكر أو إثارة أى لون من 
ألوان الخلاف الذى يقصد به فى النهاية 
فليس فى سيرئهما الشخصية ولا فى 


د.عبد الرحمن أحد مالم 


تاريخ علاقتهما بالرسول صلى الله عليه 
وسلم ما يقدم أى سند لهذا الزعم. 
ورابع الأسباب التى تحعلنا نرفض أن 
هجرة الحبشة كانت نتيجة القسامات 
حادة فى الرأى دال اللجماعة الإسلامية 
أن أعضاء هذه المجرة ضموا بين 
صفوفهم رجالاً لايمكن أن يخطر يبال 
امرئ أن يكون فيهم من تحدثه نفسه 
بالخروج على الخط العام لسياسة 
الرسول صلى الله عليه وسلم؛ من أمثال 
حعفر بن أبى طالب ابن عم رسول الله 
وعثمان بن عفان زوج رقية بنت رسول 
الله ومصعب بن عمير الذى وقع عليه 
اختيار الرسول بعد ذلك ليعلم أهل 
المدينة الإسلام قبل هجرته إليهاء والزبير 
بن العوام حوارى رسول الله وابن عمته 
صفية بنت عبد المطلب» وغيرهم كثيرء 
وقد ذكرهم ابن هشام بالتفصيل فى 
سيرته2'0. فالقول. بأن.هولاء كانوا 
مدفوعين فى هجرتهم بدافع الخلافات 
الحادة فى الرأى مع ما يسمى بحزب أبى 
بكر الذى كان يسانده الرسول صلسى 
الله عليه وسلم- قول واضح التعسف 


ا ظاهر البطلان. 


وأخيرأ فإن الانقسام فى الرأى لو 
كان قد وصل بين المسلمين إلى الحد 
الذى حصل بعضهم يقدم على تمحدى 


الرسول صلى الله عليه وسلم فيهاحر 


اا يايد 


بجلة المعسلكم 
المغاصر 

إلى الحبشة دون رضاه "ويتخلى عنه فى 
ووا3103ات كما يفير “زات "دوه معنى 
لتمسك هؤلاء بالإاسلام ذاتهغ وهصو 
الدين الذى تلقوه على يد الرسول الذى 
شقوا عليه عصا الطاعة! ثم إن زعم 
'وات" بأنه من المحتمل أن محمذا كان 
قد علم مسبقا بعزم هؤلاء على المحجرة 
إلى الحبشة فسارع هو إلى اقتراح هذه 
الهفجرة عليهم حتى يستغل الموقف 
لصالحمه("2- هذا الزعم لا يغير من 
الحقيقة شيئًا؛ لأنه لا ينشى أن هؤلاء 
كانوا قد اتخذوا فى البداية قرارا يعبرون 
به عن احتجاجهم على الرسول صلى 
الله عليه وسلم وسياسته. ولا شك أن 
من يردد مثل هذا القول يكشف عن 
عجزه عن فهم أسرار التكوين الفذ 
لمؤلاء المسلمين الأوائل الذين نذروا 

من كل ما سبق يتضح لنا أن الدوافع 
التى قلمها "وات" وراع هجرة المتسلمة 
إلى الحبشة لا يستند أى منها إلى أساس 
تاريخى أو منطقى صحيحم. وبقى علينا 


الآن أن نناقش الدوافع التى يرى أنها 


غير حديرة بالقبول. 

ونصن نتفق تماما مع "وات" فى 
رفضه أن يكون اشتغال الممسلمين 
بالتجارة هو الدافع وراء هجرتهم إلى 
الحبشة. صحيح أن مصادرنا أشارت إلى 
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عامل التجحارة فى حديئها عن هذه 
المجرة؛ ويتضح ذلك مسن قول الطبرى 
الذى رويناه فيما سبق: "وكانت أرض 
الحبشة متجرا لقريش يتجرون فيهاء 
يدون فيها رفاغا من الرزق وأمنا 
ومتجرا -حسناء فأمرهم بها رسول الله 
صلى الله عليه وسلم". ولكن الملاحظة 
الأساسية هنا أن وجحود فرصة الاشتغال 
بالتجارة أمام المهاحرين إلى الحبشة كان 
عاملاً وراء تفضيل الحبشة على غيرها 
من البقاع؛ حتى لا يعيش المسلمون 
عالة على سواهم؛ ولم يكن عاملاً وراء 
مبدأ الهجرة ذاته. 

أما دافع الخنوف من الارتداد عن 
الإسلام- وهو الذى يرفضه "وات" 
ويشير إلى قبول بعض الباحثين الغربيين 
له - فقد عبرت عنه بعض مصادرنا 
ب"المنوف من الفتنة" ورغم أننا لا نعتبر 
أن هذا كان هو الدافع الأساسى فنحن 
لا نستطيع أن نرفضه تمامًا. يقول ابن 
هشام بعد حديفه عن إذن الرسول 
لأصحابه بالهجرة إلى الحبشة: "فخحرج 
عند ذلك المسلمون من أصحاب رسول 
الله صلى الله عليه وسلم إلى أرض 
الحيشة غنافة الفتنة وفرارا إلى الله 
بديئهم'2''7. ويقول الطبرى.فى حديئه 
عن مظاهر الأذى التى سبقت هجرة 
المسلمين إلى الحبشة: "فكانت فتنة 


5 ذ- 


أبحماث قراءة نقدية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة النبوية' 


شديدة الزلزال على من اتبع رسول الله 
صلى الله عليه وسلم من أهل الإسلام؛ 
فافتئن من افتعن» وعصم الله منهم من 
"210 

ولا محال هنا للتشكيك فى عمق 
ارتباط المسلمين الأولين بعقيدتهم؛ 
ولكن الذى لا شك فيه أن الموقف الذى 
قد يثير - بتعقيداته- بحرد الخنوف من 
تأثيره السلبى على وثاقة هذا الارتباط 
الصارم بالعقيدة يكفى أن يكون سببا 
وراء البحث عن مكان لا يثير مثل هذه 
المخاوف. بل إننا نضيف إلى ذلك أن 
المسلم الذى يرتد عن الإسلام ظاهريا 
نتيجة | كراهه على ذلك قد تترتب علي 
ارتداده هذا أثار معنوية سيئة على 
امتمع المسلم الذى ينتسب إليه؛ رغم 
مشروعية ارنداده ورغم أن قلبه مطمعن 
بالإيمان , 

بقى بعد ذلك من دوافع الممجرة إلى 
الحبشة التى يرفضها "وات" دافع الفرار 
من الأذى والاضطهاد الذى كان يسلطه 
كفار مكة على المسلمين الأوائل. وقد 
ذكرنا أن "وات" يستند فى رفضه هذا 
إلى استبعاده أن يكون المسلمون الأوائل 
المعروفون بالصلابة وقوة العقيدة قد 
ضعفوا تحت وطأةٌ هذا الاضطهاد فقاموا 
بالحمجرة. فهو إذن يعتبر أن المحجرة فرارا 
من الاضطهاد وبحثا عن مكان أكثر أمنا 


د.عبد الرحمن أمد سالم 


تمثل نقيصة ينبغى أن يتنزه عنها هؤلاء. 
ولكن هذا رأى لا يتمشى مع صرييح 
توحيهات الإسلام. فقد حث القرآن 
المسلمين على المجرة إذا استضعفوا 
واضطهدوا حيث يقيمون وعجزوا عن 
إقامة شعائر دينهم؛ فقال تعالى: #إن 
الذين توفاهم الملائكة ظالى أنفسهم 
قالوا فيم كهم قالوا كبا مستضعفين 
فى الأرضء فالوا ألم تكن أرض الله 
واسعة فتهاجروا فيهاه'". ومما يقوله 
الزمخشرى فى تعليقه على معنى "فيم 
كنتم؟" أنها "للتوبيخ بأنهم لم يكونوا 
فى شئ من الدين حيث قدروا على 
المهاجرة ولح يهاحروا"9", وفى تعليقه 
على معنى: "ألم تكن أرض الله واسعة 
فتهاحروا فيها؟" أن المراد "أنكم كنتم 
قادرين على الخروج من مكة إلى بعض 
البلاد النى لا تمنعون فيها من إظهار 
دينكم ومن المهجرة إلى رسول الله صلى 
الله عليه وسلم كما فعل المهاحرون إلى 
أرض الحبشة. وهذا دليل على أن الرحل 
إذا كان فى بلد لا يتمكن فيه من إقامة 
أمر دينه كما يجبء لبعض الأسباب 
والعوائق عن إقامة الدين لا تتحصرء أو 
علم أنه فى غير بلده أقوم بصق الله 
وأدوم على العبادة حقت عليه 
المهاحرة"29. فالواضح من هذا أنه ليس 
فى هجرة المسلم فرارًا من القيود التى 


-١ 0 <1 


مملة المستظلم 
المغاصر 
تحيط به ما يعيب» بل فيها تعزيز لمكانته 
وقدمه فى الإسلاه0* , 
أما الاعتراض الذى يثيره "وات" فى 
هذا الصدد؛ وموداه أنه إذا صح أن 
الخوف من الاضطهاد كان هو الدافع 
الحقيقى وراء هجرة المسلمين إلى الحبشة 
فلماذا آثر بعضهم البقاء هناك بعد أن 
انقطسع الأذى عن بقية المسلمين 
وأصبحت لهم دار فى المدينة؟ فإن 
الإحابة عنه تتلاخص فى أن الإسلام لا 
يضع القيود على حرية المسلم فى احتيار 
المكان الذى تطممن نفسه إلى الإقامة 
فيه. فهؤلاء وحدوا فى الحبشة نير دار» 
زف الات خرحار ولاسرا هك 
لا يؤذون ولا يضيق عليهم فى إقامة 
شعائر دينهم والدعوة إليه؛ فاثر بعضهم 
أن يطيل مدة بقائه هناك» هذا فى 
الوقت الذى لم يعرف فيه أن الرسول 
. صلى الله عليه وسلم أمر أحدا منهم 
بالعودة فرفض الامتثال إلى أمره. 
فالخلاصة أن الهجرة إلى الحبشة تممثت 
بتوحيه من الرسول صلى الله عليه 
وسلم لأصحابه الذين كانوا يتعرضون 
للإضطهاد أكثر من سواهم؛ وكان 
الدافع الأساسى وراءها تحسب الأذى 
واللجوء إلى مكان يأمن فيه المهاحرون 
على أنفسهم ودينهم. وإن من أبعسد 


الأمور عن التصور الزعم بأن من أهم | 
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دوافعها وحود انقسامات حادة فى 
الرأى بين جماعة المسلمين. وتمايبعد 
تصوره كذلك القول بأن من دوافعها 
الحصول على مساعدة عسكرية من 
ملدف القية ار كريب افده إل 
قاعدة لمهاحمة تّمارة مكة, أو محاولة 
التوصل إلى طريق بُمارى بديل عن 
الطريق المألوف إلى الإمبراطورية 
البيرنطية. والحسق أن عسلاج "وات" 
لقضية الممجحرة إلى الحبشة يقوم على 
بجموعة من الافتراضات تفتقد إلى 
البرهان التارينى الصحيح. 

4- تشكيك "وات" فسى شهود 
العباس بن عبد المطلب بيعة العقبة 
الثالية: 

تذكر مصادر السيرة أن العباس بن 
عبد المطلب شهد مع الرسول صلى الله 
عليه وسلم بيعة العقبة الثانية فى العام 
الشالث عشر للبعقة» و كان العباس لم 
يسلم بعد. يقول الطبرى فيما يرويه 
بسئده عن 'كعب بن مالك: "اجحتمعنا 
فى الشعب عند العقبة وحن سبعون 
رحلا ومعهم امرأتان من نسائهم... 
فاجتمعنا بالشعب ننتظر رسول الله 
صلى الله عليه وسلم؛ حتى جاءنا ومعه 
عمه العباس بن عبد المطلب وهو يومفدذ 
على دين قومه؛ إلا أنه أحب أن يُحضر 
أمر ابن أحيه ويتوثق له؛ فلما جلس 


ا وى 5- 


أساث قراءة لتقدية فى 'كتابات "مواتجومرى وات فى السيرة النبوية" 


كان أول من تكلم العباس بن عبد 
المطلب.... "2110 
يفول "وات" فى تعليقه على هذه 
الرواية القى ترددها مصادرنا 
المحتلفة(' "2: "لعل الحادثة التتى تتصل 
بالعباس غير مقبولة بحذافيرها باعتبار 
أنها احتراع متأخر قصد به إخفاء 
المعاملة غير الكريعة التى لقيها تحمد من 
بنى هاشم فى هذه الفترة". ويضيف أن 
محمدا عند عودته من الطائف مخذولا 
دحل مكة فى حوار زعيم بنى نوفل١")‏ 
ولم يدحلها فى جحوار أحد من بنى 
هاشم ويعتقد "وات" أن إقرار هذه 
الرواية بأن العباس كان مشركا فى ذلك 
الوقت لا يمكن.أن يعد دليلا على 
صدقها وعلى أنها ليست من انصتراع 
جهاز الدعاية العباسنية؛ لأن الشرك- 
على حد زعمه- كان فى نهاية القرن 
الأول المجرئ أقل استغلالاً فى يد 
الخصوم من انعدام الشسرف. وينهسى 
أواه؟ عارلتة فيل "إن اكيم 
الافنزاضات إقناعاً أن زيارة العباس 
للعقبة كانت محض اعحتلاق قام به دعاة 
العباسين "209 , 
إن القضية الأساسية التى نود أن 
نناقشها هنا تدور حول الإحابة عن هذا 
السؤال: ما وجحه الغرابة فى أن يحضر 
العباس بن عبد المطلب بيعة العقبة الثانية 


د.عبد الرحمن أحمد سالم 


كثيرأ فى دعمه لابن أخيه محمد صلى 
الله عليه وسلم فى حين أنه عاش ومات 
مشركا؛ ول يستغرب أحد وقوف أبى 
طالب بجوار محمد وتأييده له إلى آخر 
مناف- مسلمهم و كافرهم- مع محمد 
صلى الله عليه وسلم عندما سلطت 
قريش أذاها عليه وعلى أصحابه فعاقبتهم 
قريش بالمقاطعة المعروفة خصار شعب 
أبى طالب من العام السادس إلى العام 
التاسع للبعثة. وقد كان وقوف غيسير 
يربطهم به من أواصر القربى كما تقضى 
بذلك التقاليد القبلية عند العرب. ولا 
يخرج موقف العباس مع ابن أخيه محمد 
صلى الله عليه وسلم فى بيعة العقبة 
الثانية عن هذا الإطار. وهذا مؤدى ما 
سبق أن رويناه عن الطبرى من أن 
ويتوثق له". ومن هنا فلا غرابة إطلاقا 
فى هذا الصنيع؛ لأنه يتمشى تثماما بع 
الأعراف العربية فى ذلك الوقت» ولا 
وجحة لاغتقاد 'وات" بأن هذه الرواية 
هى من اعختلاق دعاة العباسيين فى نهاية 


د ك/ا ٠‏ 5ذ- 


مجلة المستلم 
0 المعاصر 
القرن الأول الهمجرى حيث قصدوا بها 
إخحفاء المعاملة غير الكريعة التى لقيها 
عندين ب عاتن خين ارا ميمه يعد 
عودته من العلائف. 

ولا محال هنا لإنكار أن محمدًا صلى 
الله عليه وسلم دحل مكة بعد عودته 
من الطائف فى جوار المطعم بن عدى 
ابن نوفل بن عبد مناف. ولكن لنا عدة 
ملاحظات على ذلك: أونما أن الرسول 
صلى الله عليه وسلم كان يمتاج فى 
تلك المرحلة إلى حوار رحل له مكانة 
متميزة حتى لا تمتد إليه يد الأذى. وقد 
توفى أبو طالب فى هذه الفترة» ولا 
شك أنه كان يتمتع بتلك المكانة المتميزة 
فى قريش» فكان فى المكان الذى يتيمح 
له أن يقدم خير حوار لابن أخيه. 
والواضح أن العباس أو أى رجحل آخر 
من بنى هاشم لم يكن ليستطيع أن يملاً 
الفراغ الذى حلا بوفاة أبى طالب, 
وثانى الملاحظات أن المطعم بن عدى 
كان سيد قومه من بنى نوفل» كما كان 
صاحب مكانة فى قريش لا يبدو أن 
العباس كان ينافسه فيهاء هذا فضلا عن 
أنه كان ذا رحم ماسة بالرسول صلبى 
الله عليه وسلم؛ فهو ينتمى إلى بنى عبد 
منافى97". وثالث الملاحظات أن بنى 
هاشم لم يتخلوا عن الرسول صلى الله 
عله سل فى تلك الريجلنةة تفن نلليوا 


سلم, أ 


السنة الحادية والعشسرون العدد (7م) 


معه طوال حصار الشعب الذى انتهى 
فى العام التاسع للبعثشة» كما ظل أبو 
طالب يقدم له كل عون وتأييد حتى 
وفاته بعد انتهاء حصار الشسعب 
بقليل”". فلا يمحكن أن نقول مع 
"وات": إن بنى هاشم غاملوا متحمذا 
معاملة غير كريمة فى ذلك الوقت*") 
حيث لا يود دليل واحد ملموس 
يوؤكد صدق هذا القول9"'. 

شخلص من هذ إلى أن تشكيك 
"وات" فى شهود العباس بن عبد المطلب 
بيعة العقبة الثانية يقوم على بحرد افتراض 
مؤداه أن دعاة العباسيين هم الذين 
احتلقوا هذه الرواية تمجيدا للعباس 
وإبراء له من تهمة التحلى عن ابن أخيه. 
وهو بهذا التشكيك يتجاهل إجماع 
مؤرّحينا على شهود العباس هذه البيعة. 
والحق أننا لو انقدنا وراء أمثال هذه 
الافتراضات لما سلمت لنا حقيقة تارئنية 
واحدة! 

ه - تقييم "وات" لعلاقة الأنصار 
بالرسول صلى الله عليه وسلم: 

نما نعتبره من المسلمات التارينية أن 
الأنصار من الأوس والفزرج اتبعوا 
الرسول صلى الله عليه وسلم عن يمان 
مطلق بصدق رسالته وأنهم أذعنوا 
لقيادته ونذروا أنفسهم لطاعته؛ و 
صر سيم دي عسرعيم بادرة سيد 


أبحكاث قراءة لقدية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة البوية" 


للرسول صلى الله عليه وسلم أو معاندة 
جمهور الأنصار أول مسن وقف فى 
وحوههم وتصدى لمكرهم. وما تعتيره 
من المسلمات أيضا أن الرسول صلى 
الله عليه وسلم كان حريصا على إبداء 
تقديره للأنصار وحبه لهم وارتباطه بهم 
ولم ينظر إليهم يوما على أنهم حبهة 
معارضة ينبعى العمل على تفتيتها. 
ولكن 'وات" يقدم لنا تصورا آخر 
عن طبيعة العلاقة بين الأنصار والرسول 
صلى الله عليه وسلم يمكن تلخيص 


عناصره الرئيسية فيما يأتى: 


أولا: لى يكن الأنصار يدينون 
سياسيا للرسول صلى الله عليه وسلم؛ 
حصوصا فى بداية الفترة المدنية» حيث 
كانت ممتلطة ريد ل سم لس 
الجائب الدييىء أما على المستوى 
السياسى فقد كان هناك أشخاص أقوى 
منه فى جماعة الأنصار. ويتضح من 
الصحيفة المشهورة التى كتبها الرسول 
صلى الله عليه وسلم بعد هجرته إلى 
المدينة أنه لم يكن إلا زعيما الجماعة 
المهاحرين”". وبما يدل على محدودية 
سلطة الرسول على المستوى السياسى 
أنه لم يكن قادرًا على عقاب عبد الله 
ابن أبى بن سلول مع كل ما ارتكبه فى 


د.عيد الرحمن أحمد سام 


حق السيدة عائشة من بهتان وافتراء فى 
حادث الإفك المشهور*" , 

ثاليا: كان هفاك من الآزطنادمية 
يعتبرون أن ولاعهم للقبيلة يسبق ولاءهم 
للإسلام. ويستشهد "وات" فى هذا 
الصدد عا حدث مع يهود بنى قفريظة 
أحلاف الأوس بعد الفراغ من غزوةٌ 
الأحزاب» حيث لخأ الرسول صلى الله 
عليه وسلم إلى سعد بن معاذ زعيم 
الأوس ليصدر حكمه على بنى قريظة 
إدراكا منه لأهمية العامل القبلى عند 
الأنصار. وقد تغاضى سعد غعن أى 
اعتبارات قبلية فى حكمهد؛ ولكن بعض 
الأوس كانوا يريدون استعمال الرأفة مع 
بنى قريظة؛ ويبدو أن هولاء- كما 
يذكر "وات"- اعتبروا أن ما ظهر من 
بنى قريظة من غدر بالمسلمين فى غزوة 
الأحزاب يقوم دليلا على عسدم 
إخلاصهم محسد؛ ولا يوم دليلا على 
عدم إخلاصهم للأوس. ثم يضيف 
'وات" قائلا: "إن هذا الموقف يتضمن 
أن هؤلاء الرحال (الأوسسبين) كانوا 
يعتبرون أنفسهم فى المقام الأول أعضاء 
فى قبيلة الأوس... وليسوا أعضاء فى 
الجتمع الإسلامى””"". 

ثالثا: كان الرسول يمس أن الأنصار 
يكنون الحقد والبغضاء للمهاحرين. 
وكانت تصرفاته معهم تعكس هذا 


اد - 
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د 22 المغاحر 
االاحساس. فقد تعمد فى حادث الإفك 
أن يشير الخلاف بين الأوس والخزرج 
حتى ينسسى هؤلاء أحقادهم صد 
المهاحرين2*”7؛ كما كان حريصا على 
أن عنح بعض القبائل البدوية التى 
أسلمت بعد اللحجرة- مثل خخحزاعة وأسلم 
ومزيئة- منزلة المهاحرين مع أنهم لم 
يهاحروا الهججرة المعروفة؛ وذلك حتسى 
يتقرى بهم فى مواحهة الأنصار(7). 

فهذه هى -خلاصة الآراء التى يقدمها 
"وات" فى أعماله المختلفة فى السيرة 
حول طبيعة العلاقة بين الأنصار 
والرسول صلى الله عليه وسلم. 

ونأتى الآن إلى مناقشة هذه الآراء: 

-١‏ والحق أنه لا يمكن الزعم إطلاقا 
بأن الأنصار ١‏ يكونوا يدينون سياسيا 
للرسول صلى الله عليه وسلم فى 
السنوات الأولى للهجرة أو فيما تلاها. 
وقد أشرنا فى مورضع سابق إلى أن 
الفصل بين الدين والسياسة فى ذلك 
الوقت المبكر. من تاريخ الإسلام فصل 
تعسفى لا سند له من أصول الإسلام أو 
واقع التاريخ. فإذا قلنا: إن الأنصسار 
كانوا يخضعون للرسول صلى الله عليه 
وسلم من الناحية الدينية فهذا يتضمن 
تلقائيا أنهم كانوا يخضعون له مسن 
الناحية السياسية. وإذا رحعنا إلى البنود 
الستة لبيعة العقبة الأولى بين الأنصار 


السئة الحادية والعشرون العدد (؟م) 


والرسول صلى الله عليه وسلم وجدنا 


من بينها ما ينص على الطاعة للرسول 
دون تقييد الطاعة .مما يحصرها فى الإطار 
الدينى أو السياسى إذا صح الفصل بين 
الاثئين0”*). وقد أكدت بيعة العقبة 
الثانية بنود البيعة الأولى وزادت عليها 
البيعة على النصرة التامة9"). فكيف 
يسوغ الزعم بأن الأنصار لم يكونوا 
يخضعون سياسيًا للرسول صلى الله عليه 
وسلم فى المراحل المبكرة إذا كانت 
الطاعة أحد البنود الحامة فى البيعتين؟ 
وليس هناك أغرب من الادعاء بأنه كان 
يوحد فى المدينة أشخاص أقوى من 
الرسول صلى الله عليه وسلم على 
المستوى السياسى. فإذا صح هذا الادعاء 
فلماذا لم يتكفل هؤلاء الأشسخاص 
بالقضاء على الفعن التى كادت أن تمزق 
يثرب (المدينة) قبل الحجرة» ولماذا لم 
ينجحوا فى ججمع شتات العناصر المتناحرة 
تحت راية واحدة؟ ولعل من المفيد هنا 
أن نشير إلى لقاء رسول الله برحال 
الخزرج الستة فى مكة قبل بيعة العقبة 
الأولى بعام؛ -حيث عرض عليهم الإسلام 
فأسلموا و كان مما قالوه له: "إناقد 


تركنا قومنا ولا قوم بينهم من العندارة 


بك» وسنقدم عليهم فندعرهم إلى 
أمرك» ونعرض عليهم الذى أحبناك إليه 


اى ١‏ أ 


أبحاث فراءة نقدية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة الدبوية" 


من هذا الدين؛ فإن يجمعهم الله عليه 
فلا رحل أعر منك"0". فهذا واضح 
الدلالة على مدى تفرد المكانة التى كان 
يتمتع بهارسول الله صلمسى الله عليه 
وسلم لدى الأنصار مئذ البدايات المبكرة 
لاتصاهم به. 

صحيح أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم لم يعاقب عبد الله بن أبى بن 
سلول بعد خحوضه فى حديث الإفك 
وافترائه على السيدةٌ عائشة ما استحق به 
إشارة الآية الكريعة إليه فى قوله تعالى: 
تإواللى تولى كبره مبهم له علاب 
عظيع14”**) ولكن الرسول صلى الله 
عله ومع تلك بهذا ابلك سياضية لا 
عجزاء وكان بكل تأكيد فى الموضع 
الذى يتيح له أن يعاقبه دون أن تثور 
أمامه أدنى معارضة؛ بل إن عبد الله بن 
عبد الله بن أبى بن سلول- وكان 
صحيح الإيمان- عرض على الرسول 
صلى الله عليه وسلم أن يأذن له فى قتل 
أبيه بيده إذا كان ذلك قراره؛ وذلك 
بعد أن قال عبد الله بن أبى إثر حادثة 
بسيطة” *) أثناء عودةٌ المسلمين من غزوة 
بنى المصطلق: "أما والله لفن رجعنا إلى 
المدينة ليخ رجن الأعز متها الأذل"! 
فكان رد الرسول على عرض عبد الله 
ابن عبد الله: "بل نرفق به ونحسن 
معن ا لت ع 30 ميان 


د.عبد الرجمن أقد سام 


الرسول صلى الله عليه وسلم قد قص 
على أسيد بن خضير ما قاله عبد الله بن 
أبى» فقال له أسيد: "فأنت والله يا 
رسول الله تخرحه إن شعت؛ هو والله 
الذليل وأننت العريز!" لع قبالة"نا 
رسول الله ارفق به؛ فوالله لقد حاء 
الله بك وإن قومه لينظمون له الخرز 
ليتوحوه؛ فإنه ليرى أنك قد استلبته 
ملكا"0**. لقد كان رسول الله صلى 
الله عليه وسلم يدرك عدم قدرة عبد 
الله بن أبى على التأثير على جمصوع 
الأنصارء وكان عللى يقين من أن 
مسلكه لا يشير إلا الامتعاض حتى مسن 
أقرب المقربين إليه» كما كان يعرف 
مبعث حقده وأنه كان يتطلع إلى الملك 
قبل هجرة المسلمين إلى المديئة» فأحجم 
الرسول صلى الله عليه وسلم عن عقابه 
من أحل هذا وحتى لا يقال إن محمدا 
يسيع معاملة أصحابة. 

ومن هنا فإننا لا نحد شيئا أبعد عن 
الحقيقة من زعم "وات" بأن محمدًا صلى 
الل عانه وسكم ل يكن إلارعبييا 
لجماعة المهاحرين. ولو صح هذا الزعم 
فإن هجرته لم تضف شيئا إلى جتمع 
المدينة؛؟ لأن تعدد القيادات لا يعنى إلا 
استمرار التمزق. والذى أوقع 'وات" 
فى هذا الوهم هو حديث صحيفة المديئة 
عن اللجماعات والبطون | لمحتلفة التى 
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تكون منها مجتمع المدينة عند الهجرة. 
ولكن هذا حديث اقتضاه التفضيل 
زالماكيد الذي اسسمة يمه تلك 
الصحيفة» وليس فيه أدنى إشارة إلى 
تعدد زعامات هذه اللجماعغات والبطون. 
بل إن أول بند من بنود هذه الصحيفة 
(التى يطلق عليها الباحثون أحيانا أسم: 
دستور المدينة) يوكد فكرة وحدة 
الجماعة الإسلامية؛ فقد حاء فيه ما 
نصه: "هذا كتاب من محمد النبى صلى 
الله عليه وسلم بين المؤمنين والمسلمين 
من فريش ويثرب ومن تبعهم فلحق بهم 
وجاهد معهم: إنهم أمة واحدة من دون 
الناس"2)*39. كما حاء فى الصحيفة ما 
يؤكد أن محمدًا صلى الله عليه وسلم هو 
الرئيس الأعلى مجتمع المدينة» وذلك 
حين تذكر "أنه ما كان بين أهل هذه 
الصحيفة من حدث أو اثستجار يخاف 
نساذه شان سزقة إل اسشاول عه 
صر ل: 1.0501 ١..والنفسيره‏ باغ 
الصحيفة هو كل بجتمع المديية مسن 
مسلمين ويهود وغيرهم. وينبغى أن 
نفهم هذا الببد على أن يعنى أن الرسول 
صلى الله عليه وسلم هو صاحب الحق 
فى الفصل فى كل القضايا الكبرى التسى 
قد تختلف فيها وجهات النار» ولا يصح 
لنا أن نحصره فى حق الفصل بين 
التخاضيين كنا يدع "وات ".وطن 


السمة الحادية والعشرون العدد (81) 


لو حصرناه فى ذلك فإنه يشير إلى أن 
الرسول صلى الله عليه وسلم كان 
صاحب السلطة العليا التى تتيح له دون 
سواه أن يفصل فى الأمور الخلافية؛ فهر 
- إذن - زعيم مجتمع المدينة» وليس 
زعيم جماعة المهاحرين. ويترتب على 
ذلك أن هذا المختمع كله كان خاضعا 
من الوجهة السياسية للرسول صلى الله 
عليه ول 
كذلك الزعم بأن الأنصار كان فيهم 
من يعتقدون أن ولاءهم للقبيلة 
يسبق ولاءهم لالإسلام. إن وانت 
لم يستند فى زعمه إلا على أحداث 
عزهًا عن سياقها فأحطأ فى قراءتها 
قراءة تارةفية صحيحة. فلجوء 
الرسول صلى الله عليه وسسلم إلى 
التاريخ الطويل للتحالف بين الأوس 
وبسى قريظة قبل الإسلام؛ فأراد 
من رحل لا يمكن أن ينهم بالتحامل 
عليهم. ولم يضع سعد بن معاذ فى 
قريظة قبل الإسلام» بل وضع فى 
اعتباره علبيعة الجرّم الذى ارتكبه بدو 
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أبحاث قراءة لقدية فى كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة النبوية" د.عبد الرحمن أحمد سال 


الرسول صلى الله عليه وسسلم 
وتمالفوا مع الأحزاب ضد دولة 
المدينة فى أحرج اللروف. وإذا صح 
أن بعض الأوس كانوا يريدون 
استعمال الرأفة مع بنى قريظة فهذا 
لا يسحرغ لنبنا أن ستنتج مسسع 
'وات"أنهم كانوا يعتبرون أن غدر 
بنى قريظة بالرسول لا يعسى 
بالضرورة غدرهم بالأوس. إن هذا 
استنتاج غريب حقا؛ وإن صح فإنه 
بعسى أن الأوس كانوا غير قادرين 
على إدراك مصالحهم المباضرة» هذا 
إذا طرحنا قضية ولائهم للإسلام 
حانبا. ذلك أن هذا الغدر من بنى 
فريظة لو مضى إلى غايته فقد كانت 
نتيجته المختومة هى احتياح الأحزاب 
للمدينة واستئصال شافة المسلمين 


بهاء وفى هذه الحالة لم يكن من . 


المتصور أن ينجو الأوس من جحائحة 
الأحزاب! وبهذا يسقط الزعم بأن 
هؤلاء الأوسيين كانوا يعتبرون 
أنفسهم فى المقام الأول أعضاء فى 
قبيلة الأوس وليسوا أعضاء فى 
اختمع الإسلامى. 
؟- أما الزعم بأن تصرفات الرسول 
صلى الله عليه وسلم مع الأنصار كانت 
تعكس إحساسه نما يكنونه أحاهه وتّحاه 


تنقضه كل شواهد التاريخ المأوكدة. إن. 
مما يستشهد به "وات" لدعم وحجهة 
نظره ذلك اللعدل الحاد الذى دار بين 
الأنصار بعضهم مع بعض أمام الرسول 
صلى الله عليه وسلم فى حادث الإفك. 
يروى ابن هشام أن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم محطب فى الناس بعد أن 
علم .ما اتهمت به زوحه عائشة فقال: 
"أيها الناس؛ ما بال رحال يؤذونئى فى 
أهلى ويقولون عليهم غير الحق. والله ما 
علمت منهم إلا خيراء ويقولون ذلك 
لرحل والله ماعلمت منه إلا 
عسيرً..."100) وكان كبر ذلك عند عبد 
الله بن أبى بن سلول فى رحال من 
الخنزرج. وهنا قال أسيد بن حضير: 
"يارسول الله إن يكونوا مسن الأوس 
كه وان يكونوا من إخواتها م 
الخزرج فمرانا بأمرك؛ فوالل إنهم لأمل 
أن تعترت أعناقهب"!| فقال سعد بن 
عبادة: "كذبتء لعمر الله لا نضرب 


. أعناقهم» أما والله ما قلت هذه المقالة 


إلا لأنك قد عرفت أنهم من الخنزرج؛ 
ولو كانوا من قومك ما قلت هذا"! 
يروى ابن إسحق بسنده عن عائشة أنها 
قالت تعليقا على هذا الموقف: "وتثاور 
الناس» حتى كاد يكون بين هذين الحيين 


3 53 الرضف 
من الأوس والمخررج شر"9 2 


1١م‎ 


مجلة المستلم 
30> المعاصر 

فهذه هى الرواية التسى يستنتج منها 
"وات" أن رسول الله صلى الله عليه 
وسلم كان يدرك ما ينطوى غليه 
الأنصار من حقد وبغضاء باه المهاحرين 
فتعمد أن يثير فلاف بين الأوس 
والخزرج؛ حتى ينسى هؤلاء أحقادهم 
ضد المهاحرين. ولكن يبدو من الغريب 
حقا أن يعمد "وات" إلى حادثة لا يمكن 
إلا أن تكون استفنائية ومنفصلة ليستنتج 
منها حكماً خطيرًا ييزئب عليه هدم 
تاريخ طويل وثابت من علاقات الأحوة 
الراسيحة والولاء الأصيل بين المهاحرين 
والأنصار. لقد كان أسيد بن حضير 
أحد كبار الأوس79)) وكان سعد بن 
عبادة كبير الخزرج بلا منسازع050) 
وكان كلاهما ذا تاريخ عريق فى نصرة 
الإسلام والتضحية من أحله. ولكسن 
فحن الأ نسي هنا هما كان ينين الاوس 
والخزرج قبل الإسلام من تناحر ودماءء 
ومن هنا أئارت كلمة أسيد بسن حضير 
ذكريات دفينة لدى سعد بن عبادة دون 
أن يقصد أسيد من ورائها ذلك؛ ولهذا 
كان ذلك التعليق الحاد والعفوى من 
سعد بن عبادة بكل ما أثاره من ردود 
فعل مؤقتة. وقد انتهت هذه الردود 
كلها بانتهاء المورقف دون أن تترك أى 
أثر سلبى على علاقة الأنسار بعضهم 
ببعض» أو على علاقتهم بالمهاحرين. 


السبة الحادية والعشرون العدد (؟8) 


ولكن "وات" حمّل هذا الحادث التلقائى 
العابر من الدلالات والمضامين ما لا 
يمتمله واعتيره ادن مايرا من الرسول 
صلى الله عليه وسلم قصد به إفساد 
العلاقة بين الأوس والخزرج حتسى 
ينشغلوا بذزلك عن أحقادهم ضد 
المهماحرين! والحق أننا إذا رحعنا إلى 
تاريخ العلاقة بين المهاحرين والأنصار 
بنذ شجرة عن .وفاة الرسول ضاكن. “الله 
عليه وسلم لم مد فيه ما يشروبه إذا 
طرحنا جانباً كيد المنافقين من أمشال 
عبد الله بن أبى بن سلول وغيره؛ 
وهولاء لم يكن لهم مكان حتى بين 
الأنصار أنفسهم. ولقد سجل القرآن 
الكريم موقف الأنصار من المهاحرين 
بسأكثر الأساليب وضوحًا وحسماء 
وذلك فى قوله تعالى: «#والدين تبوأوا 
الدار والإيمان من قبلهم يحبون مسن 
هاجر إليهم ولا يدون فى صدورهم 
حاجة ما أوتوا ويؤثرون على أنفسهم 
ولو كان بهم خخصاصة#4*"). وقصة 
مؤاخاة رسول الله صلى الله عليه وسلم 
بين أصحابه من المهاحرين والأنصار 
معروفة“))؛ وقسد ترتب عليها أن 
الأنصار كانوا يعرضون على المهاحرين 
أن يقاسموهم أموالهم؛ وتمايروى فى هذا 
المقام أن المهاحرين قالوا: "يا رسول 
الله ما رأينا مثل قوم قدمنا عليهم 


-5 21ت 


أساث | قراءة نقدية فى كتابات "مو لتجومرى وات في السيرة النبوية” 


أحسن مواساة فى قليل؛ ولا أحسن بذلا 
فى كثير» لقد كفنا الموونة وأشركونا 

فى المهباً حتى لقد حشينا أن يذهبوا 
بالأجن كليف. "10159 وبلا معي إذن 
لادّعاء "وات" أن المؤحاة هنا كان 
بقصد بها ألا يهجر الأخ أحاه فى 
المعركة!*). وعندما استشار الرسول 
صلى الله عليه وسلم الأنصار قبل أن 
يتخحذ قرار القتال فى عزو بدر قال له 
سعد بن معاذ متحدثا بلسانهم: "قد آمئا 
بك وصدقناك» وشهدنا أن ما حت به 
هو الحق» وأعطيناك على ذلك عهودنا 
ومواثيقئا على السمع والطاعة؛ فامض يا 
رسول الله لما أردت» فوالذى بعفشك 
باحق إن استعرضت بنا هذا الببحر 
رجحل واحد..."219. ولم يجن كلام سعد 
لدى الأنصار إلا كل تشجحيع واستجابة. 
ومن المواقف التارئّفية الى تدل على 
مدى عمق العلاقة التى ربطت بين 
الأنصار والرسول صلى الله عليه وسلم 
ما حدث فى غزوة حنين؛ حيث أنخل 
الرسول يوزع الغنائم التى ا عليها 
المسلمون من هوازن فخص طائفة ممن 
أسلموا حديثاًمزيد من العطاء ليتألف 
قلوبهم, ولم يُخص الأنصار بشىء) فتأثر 
الأنصار لذلك وأنابوا عنهم سعد بن 
عبادة ليتتحدث مع الرسول صلى الله 


د.غبد الرحمن أحمد سالم 


عليه وسلم فى هذا الأمرء فجمعهم 
الرسول وتعدث إليهم فكان مما قال: 
'وحدتم فى أنفسكم يا معشر الأنصار 
فى لعاعة من الدنيا تألفت بها قوما 
ليسلموا ووكلتكم إلى إسلامكم! أفلا 
ترضون يا معشر الأنصار أن يذهب 
الناس بالشاء والبعير وترجعوا برسول 
الله إلى رحالكم؟! فوالذى نفسسى بيده 
لولا المحجرة لكنت امرأ من الأنصارء 0 
سلك الئاس شعبا وسلك الأنصار ثيعبا 
لسلكت شعب الأنصار. اللهم ارحم 
الالتصار وأبناء الأنصار وأبناء أبناء 
الأنصار". فبكى الأنصار حتى أحضلوا 
لحاهم وقالوا: "رضينا برسول الله قسما 
وحيلا"0' '2, 

فالواضح من هذا الاستعراض الموحز 
لعلاقة الأنصار بالرسول صلى الله عليه 
وسلم والمهاحرين أن هذه العلاقة لم تقم 
إلا على الولاء المطلق.والإيثار الصادق لا 
على الحقد والضغينة كما صور "وات". 
وبعد أن تبين لنا هذا لا نجد وحها مقنعا 
فى قوله إن الرسول صلى الله عليه 
وسلم مسح بعض القبائل البدوية التى 
أسلمت بعد الهجرة مثل خزاعة وأسلم 
ومزيئة منزلة المهاحرين حتى يتقرى بهم 
فى مواحهة الأنصار. لقد بنى "وات" 
كل كلامه عللى منطق المواحهة بين 
المهاحرين والأنصار؛ وقد برهنا على 


١١ اح‎ 


بجلة المستلم 
المعاصر 
سقوط هذا المنطق» فلا مجال إذن لهذا 
الادعاء. أما تصرف الرسول صلى الله 
عليه وسلم مع أمثال هذه القبائل فلا 
ينبغى أن يؤخذ إلا على أنه لون من 
ألوان التزغيب فى اعتناق الإسلام؛ أو 
الزغيب فى البذل المتواصل من أجله 
بعد أن رفعهم الرسول صلى الله عليه 
وسلم إلى هذه المنزلة. 

فالخلاصة أن "وات" فى تحليل»ه 
لعلاقة الأنصار بالرسول صلى الله عليه 
وسلم والمهاحرين اعتمد على أحداث 
حزئية فصلها عن سياقها ولم يساول أن 
يضعها فى إطارها التاريفى الصحيح, 
فجاءت أحكامه مبتورة ومتناقضة مع 
الحقائق التارخية الثابتة. 

5"- آراء "واث" حول الأنشطة 
القتالية للرسول صلى الله عليه وسلم: 

لا يحادل قارئ السيرة فى حقيقة أن 
الرسول صلى الله عليه وسلم لما إلى 
قتال أعدائه بعد هجرته إلى المديية 
بقليل. ولكن موضوع الحدال- وخاصة 
بين المستشرقين- هو ملابسات هذا 
القتال وبواعفه. ويقدم"'وات" بهذا 
الصدد عدة آراء بمكن تلخيصها فيما 
با 

أ- كان الهدف من الغارات المبكرة 
الق انها عمد ضلى :اله عامة بويك 
على قوافل المكيين التجارية هو التماس 


السنة الحادية والمشرون العدد (7م) 


مصدر رزق للمهاحرين الذين كانوا فى 
ضيافة الأنصار. وقد بدأت هذه الغارات 
فى مارس سنة 577 (رمضان سنة ١‏ 
ه) بالسرية التى أرسلها محمد صلى الله 
عليه وسلم بقيادة عمه حمزة ضد غير 
قريش. فلم يرد الرسول للمهاحرين- 
هكذا يزعم "وات"- أن يعيشوا ضيوفا 


. دائمين على الأنصار؛ ول يتوقع منهم أن 


يشتغلوا بالزراعة أو يكونوا قادرين على 
الاشتغال بالتجارة» فكان نهب قوافل 
المكيين التجارية هو الأسلوب الأمفل 
للحصول على مورد رزق. ويعلق 
"وات" على ذلك بقوله: "إن من 
الصعب على المرء فى هذا العصر الذى 
يتعمق فيه الوعى بقيمة السلام أن يفهم 
السر وراء اشتغال زعيم دينى محرب 
العدوان"2''7. وأهيرا يقير "وات" 
تلك الغارات بأنها تمثل انعكاسا طبيعيا 
للحياة الصحراوية العربية التى كانت 
الغاراك قتها أرنا من البرات الريائقية 


5-0 شكد من أشكال اللمرب2)059, 


ب- ترتب على اتساع دائرة اجتمع 
الإسلامى فى الحزيرة العربية أن انتقل 
النشاط القعالى الإإسلامى من مفهوم 
الغارة إلى مفهوم الجهاد؛ ذلك أن الغارة 
تمشل نشاطا قتاليا تقوم به قبيلة ضد 
أخحرىء أما الجهاد فهو عمل يقوم به 


ات 


أحاث قراءة نقدية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة البوية"' 


مجتمع دينى ضد غير المنتمين إليه. ومن 
هنا كان اعتناق أى جماعة أو قبيلة 
للاسلام موحبا لوقف القتال ضدها. 
فعندما انتشر الإسلام انتشارا واسعا بين 
القبائل العربية تضاءلت فرصة الجهاد 
الداخلى» وكان لابد من تهيئة فرصة 
الجهاد الخارحى حتى يمكن إتجاد متنفس 
لطاقات العرب القتالية التى كان لابد 
أن تفصح عن نفسها بشكل أو بآخر. 
ويرى "وات" أن الصبغة الدينية للجهاد 
هى التى قامت بدورها الكبير فى 
التنفيس عن تلك الطاقات نما أتام 
للمسلمين فى أقل من قرن من الزمان أن 
يدشثوا [مبراطوريتهم الشاسعة”'''). 
بج - كان المهدف من السرية التى 
وحهها الرسول إلى أخلة (بين مكة 
والعلائف) فى يناير سنة 15م (رحب 
سنة 7 ه) بقيادة عبد الله بن ححش 
هو الاستيلاء على إحدى قوافل المكيين 
التجارية. وهذه هى السرية الى أريق 
فيها أول دم فى تاريخ العلاقات بين 
المسلمين والمش ركين بعد المهجرة. وكا 
السو لني الله عليه وسلم- فى 
و اه 
0 وهر 
وسنت و كان تخورنت على القعال لبو 
حدث؛ ثم حدث القتال فعلا وأسفر عن 
قدل أحد المشركين؛ وهو عمرو بن 


د.شيد الرحمن أحند سالم 


الحضرمى» على يد أحد أصحاب عبد 
إن جل رقن رمن ارد لسن 
لى يكن يتوقعه من ردود أفعال حادة بين 
المسلمين فى المدينة نتيجة انتهاكه حرمة 
الشهر الحسرام؛ فدفعه ذلك إلى أن 
ينظاهر - كما يدعى "وات"- أنه ١‏ 
يكن مرافقا على ما حدث؛ ورفض 
توزيع الغنيمة؛ وأبى أن يأخخذ نصيبه 
منهاء ثم نزلت الآية القرآنية: 
«إيسألونك عن الشهر الحرام قعال 
فيه قل قتال فيه كبيرء وصد عن سبيل 
الله وكفر به والمسجد الحرام وإخصراج 
أهلسه مبه أكسير عبسل اللّوضيه(؟١٠)‏ 
فحسمت الموقف0”'١),‏ 

د- كان تنظيم الرسول لحملاته 
الخربية فى اتّماه الشمال» أى نحو الشامع 
بداية لظهسور رغبته فى التوسع 
الخار ب 3 ,)1١‏ وشو يرى أن مت محمد 
عن. أساس اقتصادى متين لدولته كاك 
من بين الأسباب التى دفعت به إلى 
التطلع للغزو الخارجحى” *'), هذا فضلا 
عن السبب الذى سبقت الإشارة إليهع 
وهو توحيه طاقات العرب القتالية إلى 
عدو خارحى بدلا من تفريغها فى 
تروب يننها بعصو صد يعن ومدن 
هذا المنطلق يذكر "وات" أن محمدًا كان 
يحاول كسب و القبائل القاطنئة على 
الطريق إلى الشام والطريق إلى العراق 


اد 


مجلة المتتصلم 
2 المعاآصر 
وضمها إلى حانبه؛ حتى يضمن سهولة 
للأساس الاقنصادى المنين لدولته 
وإشباعا لرغبات أصحابه المادية. أما 


القبائل القاطنة فى الجنوب وابخنوب | 


الشرقى فرغم أنه لم يرفض إسلامها فإنه 
تلقاه بفتور واعتيره إحراجًا له؛ لأن 
إسلامها كان يعنى ببساطة مزيدا من 
الأعباء الاقتصادية|!20''). 

ويرى "وات" أن اتثّماه محمد إلى 
التوسع نحو الشمال ظهر أول ما ظهر 
فى غزوة دَوْمّة الجمندل التى يرجع 
تاريخها إلى شهر ربيع الأول سنة ه ه 
(أغسطس- سبتمير “517م)؛ وهو يعتقد 
أن هذه الغزوة- رغم أنها لم تحط من 
مصادر زد ابام تحير > جل من 
بعض الوجوه أهم غزوة قام بها نحمد 
حتى ذلك الوقت؛ وقد أعد لما قوة 
مكونة من ألف مقاتل..ولما كانت دومة 
الجندل تقع على بعد حوالى خمسمائة 
ميل إلى الشمال من المدينة قإنها لم تفل 
تهديدا مباشرا لدولة المدينة ومن هنا 
يستنتج "وات" أن هذه الغروه تعتبر- 
على الأرحمح- بداية لتفكير محمد فى 
التوسع المستقبلى فى اتجاه الشام9 ' '2. 

هف - لا كلل غزوة تبوك 
(9ه/ء 11م)- فى نظر "وات"- برد 
عحتام لغزوات الرسول صلى الله عليه 


السمة الحادية والعشرون العدد (9م) 


وسلم؛ بل هى بالأحرى مقدمة حقيقية 
لحروب التوسع التى ستبدأ بعد قليل. 
فقد كانت هذه.الغزوة أضخحم غزوات 
الرسول على الإطلاق حيث يقال: إن 
ثلانين ألفا من المسسلمين شاركوا فيهاء 
وكانت وجهتها الروم بعد أن جمح هرقل 
فى هزيمة الفرس ودخحول بيت المقدس 
واستراداد صليب الصلبوت فى مارس 
سنة 0٠519م.‏ ومن هنا أراد محمد فى 
أكتوبر من نفس العام- طبقا لتحليل 
"وات"- أن يقوم باستعراض هائل للقوة 
يرد يه على ها فعلية عرفل في ارس؛ 
كما أراد فى نفس الوقت أن يستطلع 
الطريق إلى الشام وأن يقدم دليلا على 
اتساع منطقة نفوذه. ويضيف "وات" 
فى نهاية تحليله أن محمذا عندما انطلق 
نهذا الخيدن المائل وب الشام كان 
يدرك أنه يدفع الدولة الإسلامية على 
طرييق التحدى للإمبراطورية 
البيزنطية(١),‏ 

فهذه هى نخلاصة الآراء التى عرضها 
'وات" فى أماكن متفرقة من كتاباته فى 
السيرة فيما يتعلق بتفسيره للأنشطة 
القتالية للرسول صلى الله عليه وسلم. ' 

. مداقشة تلك الآراء: 

أ- الحق أننا لا مد سببا مقنعا وراء 
ادعاء "وات" بأن الغارات التى شنها ' 
محمد صلى الله عليه وسلم على قوافل 


حي 1ب 


أبماث قراءة لقدية فى كتابات "مولتجومرى واث فى السيرة النبوية" 


المكيين التجارية بعد هجرته إلى المدينة 
بقليل كان الهدف منها إيجاد مورد رزق 
للمهاحرين وأنها تمثل فى نظر القارئ 
المعاصر نوعا من العدوان. لقد كان 
المهاحرون قادرين- بكل تأكيد- على 
التماس مصادر أخرى للرزق بطرق 
أكثر أمنا ويسسرا. فلم يكن هناك ما 
بمنعهم من ممارسة التجارة الدالية فى 
المدينة أو فيما يجاورهاء أو التجارة 
المخارحية فى الشام مثلاء وهى أقرب إلى 
المدينة منها إلى مكة؛ ثم لم يكن هناك ما 
بمنعهم كذلك من تعلم أيية حرفة 
كالزراعة أو غيرها واكتساب الرزق عن 
طريقها. فلا يمكن لأحد أن يدعى أن 
أبواب السرزق كانت موصدة أمام 
المهاحرين إلا بابا واحدا هو باب نهب 
قوافل المكيين التجارية! ومن بهذا لا 
نمحادل فى حدوث هجمات إسلامية بعد 
المجرة بقليل على القوافل | لتجارية 
لقريشء ولكننا نجادل فى تفسيرها. 
والتفسير الذى نراه أقرب ما يكون إلى 
الإقباع هو أن المهاحرين كانوا فى حالة 
حرب ممع مشسركى مكسة الذيسن 
اضطروهم إلى ترك ديارهم وأموالههم بغير 
حق. فلم يكن على المهاحرين لوم إذا 
حاولوا الاتنتصاف لأنفسهم واسترداد 
بعض ما سلبه هؤلاء منهم. ثم إنه من 
المشروع فى حالة الحرب أن يبذل كل 


د.عبد الرحمن أحد سام 


طرف قصاراه لإضعاف الطرف الآخر. 
ولما كان اقتصاد مكة ورخاوؤها قائما 
على التجارة فقد كانت أشد الضربات 
قسوة على المكيين هى تلك الى تعرقل 
طريق تمارتهم. فلم يكن ما يقوم به 
الرسول صلى الله عليه وسلم من 
غارات ضد المكيين فى ذلك الوقفت 
وسيلة لإماد مورد رزق؛ بل كان 
استردادا لبعض حق» و لم يكن بدءا 
بعدوان» بل كان ردا على عدوان 
سابق» كما كان وسيلة مشروعة مسن 


وسائل إضعاف اللخصم فى قانون 


الحروب. ومن هنا لا يسوغ القول بأن 
هذه الأنشطة القتالية للرسول صلى الله 
عليه وسلم تمثل حربا هجومية يمكن أن 
تلع عليه صقة العدوان. 


ولا يمكننا أيضا أن نقبل الزعم بأن 
هذه الغارات كانت انعكاسا طبيعيا 
للحياة الصحراوية العربية التى مثل فيها 
الدشاط القتالى لونا من ألوان الرياضة 
القومية. إن هذا الزعم لو صح فيما 
يتعلق بحعياة العرب فى الجاهلية فإنه لا 
بمكن أن يصح فيما يتعلق بالحياة فى ظل 
الدولة الإسلامية فى عصر الرسول عليه 


. السلام. ذلك أن الإسلام لم ينظر إلى 


القتال على أنه متعة وتسلية ولون من 
ألوان الرياضة بل.على أنه حالة 
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مجلة المسبلم 

المغاصر 
اضطرارية تمليها ضرورة الدفاع عن 
النفس ورد العدوان؛ وهو ماآأكده 
القرآن الكريم فى غير موضع» فمسن 
ذلك قوله تعالى: طؤولا تعصدوا!1", 
وقوله سبحانه: وإفمن اغتدى عليكم 
فاعتدوا عليه بمفل مبااعسدى 
عليكو8''"... إلى غير ذلك. 

ب- فى ضوء ما ذكرنا ينتفى الزعم 
بانتفال النشاط القتالى الإسلامى من 
مفهوم الغارة إلى مفهوم الجهاد؛ نتيجة 
اتساع دائرة اجتمسع الإإسلامى فى 
الجريرة العربية. ذلك أن القتال ردذا 
للأذى ودرا للكيد واستردادا لبعض 
اخقوق المسلوبة ليس غارة قبلية بل هو 
جهاد فى الصميم؛ وهر مااتئسم به 
النشاط القتالى الإسلامى منذ فججره 
المبكر فى المدينة. والملاحظ أن "وات" 
يتخذ من عدم اشتراك الأنصار فى 
السرايا الإسلامية الأولى دليلا على أن 
هذه السرايا لم تكن ذات صبغة حهادية, 
فلما اتضح التوحه الديسى فى هذا 
النشاط القتالى واكتسب بذلك صبغة 
جحهادية قام الدافع لدى الأنصار لتلبية 
الدعوة للاشتراك فيه'©). واللحق أن هذا 
كلام لا سند له؛ فضلا عن أنه مناقض 
خقائق التاريخ. فمن غير المتصور أن 
يكون الأنصار قد ساورهم الشك لحطة 
واحدة فى التوحه الدينى لسرايا الرسول 


السدة الحادية والعشرون 2 العدد (9م) 


المبكرة فى المدينة» ولو حدث ذلك لما 
كانوا جديرين حمل هذا اللقب الذى 
تميزوا به وهو "الأنصار"» بل لما كانوا 
حديرين بالانتساء إلى امجتمع المسلم. إن 
عدم اشتراك الأنصار فى هذا النشاط 
القعالى المبكر يرجع فى الواقع إلى ما 
اتصف به هذا النشاط من محدودية» وإلى 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم رأى 
أن المهساحرين هم أولى بتحمل تبعاته 
فهم الذين أحرحوا من ديارهم بغير 
حق. وهذا هو ما يشير إليه قوله تعالى: 
ووأذن للذين يقاتلون بأنهم ظلموا وإن 
الل على لصرهم لقدير. الليسن 
أخرجوا من ديارهم بغير حق إلا أن 
بقولوا وبئا اللّهيه69". وهذا هو أول 
إذن بالقتال نزل به القرآن» وهو مقرون 
سباق الشي فيه وهكر إن السعلين 
ظلموا وطردوا من موطنهم. والدير 
بالإشارة هنا أن "وات" فى ترحمته للآية 
الأولى اسحتار أن يجعل الفعل "يقاتلون" 
فى صيغة المبنى للمعلوم (أى بكسر 
التا)» وهى قراءة غير شائعة» فترحم 
الآية بالصورة التالية: 15 1551017رع28" 
عنة محالزا 11056 10 لمعلااع 
اع علاقط لإغطا عو5للوعع6 
”لعودووس 0 فى حين أن الأكثر 
انسجاما مع السياق هو بناء الفعفل 
للمجهول (أى بفتح التاء) طبقا لأكثر 


لا و 


أاث قراءة نقدية فى كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة النبوية" 


القراءات شيوعاء فتكون ترحمة الآأية 
على النحو التالى : 
م0 معلااع 15 28511711551011" 


,عاك ”...اع نامآ علج متاننا 


انرون أذ زر ل عند ايه كان 


سابقا لبدء قتال المسلمين للمشر كين» يا 
0 

بحل سس أما تخليل "وات" لأحداث 
حذرية. ولهذه السرية أهمية خاصة 
حيث أريق فيهاأول دم فى تاريخ 
العلاقات بين المسلمين والمشر كين بعد 
الهمجرة: ولأنها كانت إحدى المقدمات 
الأساسية لغزوة بدر. إن مايزعمه 
'وات" من أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم كان يعلم أن هذه السرية قد 
يترتب عليها قتال فى الشهر الحرام» وهو 
رجحب» وكان موافقا على ذلاك- زعم 
ل يسنك لم برهان تاريخى. ومسن 
المناسب فى هذا السياق أن نرجع إلى 
نص الكتاب الذى سلمه الرسول صلى 
الله عليه وسلم لعبد الله بن جحش قائد 
سرية نخلة وأمره أن يفتحه بعد مسيرة 
يومين. وهذا هو طبقا لما ترويه مصادرنا 
الموئقة: ' 

"إذا نظرت فى كتابى هذا فسر حتى 
تنزل أخلة بين مكه والطائف» فترصد بها 
فريشا وتعلم لنا من أخخبارهه"9١',‏ 
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نقد أناط الرجول صل الله غلينه 
وسلم بعبد الله بن جحش فى هذا 
الكتاب مهمة محددةٌ وهى ترصد قريش» 
والترصد- طبقالما يذكره صاحب 
اللسان- هو التزقب!*''2؛ وقد فسسرت 
الجملة التالية وهى : "وتعلّم لنا من 
أخبارهم" معنى الترصد تفسيرا يزيل أى 
شبهة. ولكن "وات" فهم الترصد هنا 
على أنه يعنى إعداد كمين (للهجوم 
على قافلة قريش) 81 /إ18 0] 
مونتطصرو" '') وعندما وحد أن الجملة 
الثالية: "وتعليْ لنا من أخبارهي" لا 
تتراءم مع هذا المعنى قال: "إنها إضافة 
من المتأحرين قصد بها إعطاء النزصد 
معنى الترقب بدلا من معنى إعداد 
الكمين؛ وبهذا يمكن إعفاء محمد من أى 
مسئولية ناجمة عن إراقة الدماء"0"', 
أى فى الشهر الحرام. وقيما عدا هذا 
الرحم.بالظن لم يقدم "وات" دليلا مقنعا 
على أن هذه العبسارة مسن إضافات 
المتأخرين» وما أسهل أن يدعى الباحث 


أن هذه العبارة أو تلك هى من إضافات 


المتأحرين إذا كانت لا تتفق مع النتيجة 
التى يريد أن يتوصل إليهاء فى الوقت 
الذى تشير فيه كل الدلائل إلى عكس ما 
يدعيه! ‏ 

إذا صمحم ذلك فلا يبقى هناك مجال 
للادعاء بأن الهدف من سرية غخفلة كان 
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مد المسلم 
المغاهر 

هو الاستيلاء على إحدى قوافل المكيين 
التجارية. فقد تبين لنا أن هذا اللهدف 
كان استطلاعيا فى الأساس» كما يشير 
إلى ذلك نص الكتاب السابق. ولا يبقى 
هناك أيضا مال للقول بأن الرسول 
عندما فوجحوم بردود الأفعال الحادة بين 
المسلمين فى المدنية نتيجة القئال فى 
الشهر الحرام تظاهر بأنه لم يأذن بذلك. 
والغريب حقا ما يذكره "وات" فى هذا 
السياق من أن الرسول أذن بالقتتال فى 
الشهر الحرام حتى يبطل عادة وثنئية وهى 
حرمة القتال فى الأشهر الحرم. ذلك أنه 
لم يكن هناك ما يحول بين الرسول صلى 
الله عليه وسلم وبين إصدار توجيه نبوى 
واضح يبطل به عادة حرمة القثشال فى 
الأشهر السرم دون ما حاحة إلى 
. استخدام تلك الأساليب الملتوية التى 
تضطره إلى إظهار غير ما يبطن. وما 
جاء الإسلام إلا ليغير المفاهيم التى لا 
يراها متفقة مع مثله ومبادثه. وإذا أصدر 
الرسول صلى الله عليه وسلم توحيهاته 
بهذا الصدد فليس أمام المسلمين إلا 
سبيل واحد هو سبيل الطاعة والإذعان. 

يتبين لنا أن الطريقة التى تناول بها 
'وات" أحداث سرية نخلة حعلت 
الرسول صلى الله عليه وسلم يدو فى 
صورة المتعطش إلى سفك الدماءء 

الحريص فى نفس الوقت على تبرئة 


السئة الحادية والعشرون العدد ر؟م) 


نفسه ثما يزعم "وات" أنه خطأ ارتكبه 
هو وإلقاء تبعاته على الآخرين. وقد 
رأينا أن "وات"- من أجل الوصول إلى 
هذه النتائج- سمح لنفسه أن يلوى 
حقائق التاريخ. 

والحقيقة- ببسساطة شديدة- أن ما 
حدث من قتال فى سرية نخلة كان 
نتيجة خحطأ غير متعمد ارتكبه أصحاب 
عبد الله بن ححش؛ وأن الرسول صلى 
الله عليه وسلم لم يسمح لهم بقتال فى 
الشهر الحرام؛ ولهذا قال أهل المدينة 
لأصحاب عبد الله: "صنعتم مالم 
تؤمروا به وقاتلدم فى الشهر الحسرام وم 
تومروا بققال!"97'". ثم نزرلت الآيسة 
الكرعة تبين أن ما حدث من قتال - 
رغم عدم مشروعيته- أقل خخطورة مما 
ارتكبه مش ركو قريش من صد عن سبيل 
الله وكفر به وطرد المسلمين من مككة 
بغير حق: لوي سألونك عن الشهر 
الحرام قتال فيه. فل: قال فيه كسير. 
وصد عن سبيل الله وكفر به والمسجد 
الحرام وإخراج أهله مبه أكبر عسد 
|الله"""". يقول الزمخشرى فى تعليقه 
على قوله تعالى: "وصد عن سبيل 
الله... الأية": "يعنى: وكبائر قريش من 
صدهم عن سبيل الله وعن المسجد 
الحرام وكفرهم بالله وإخراج أهل 
المسجد الرام وهم رسول الله 
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بحاث قراءة لندية فى كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة النبوية' 


والمؤمنون؛ أكبر عند الله ثمافعلته 
السرية من القتال فى الشهر الحرام على 
سبيل الخطأ والبناء على الظه"9''). 

د- ننظر الآن فى تمليل "وات" لما 
يعتبره بداية اتحاه الرسول صلى الله عليه 
وسلم للتوسسع الشارجى. ونُسن لا ند 
أى أساس للزعم بأن مث محمد صلى 
الله عليه وسلم عن أساس اقتصادى 
متين لدولته كان من بين الأسباب التى 
دفعت به إلى التطلع للغزو الخارجى. 
والناظر فى حملات الرسول على طريق 
الشام يدرك أنها كانت ذات طابع 
دفاعى فى الأساس؛ حيث جحاءت ردا 
لعدوان أو درًا لتهديد, مما لا يرك بحالاً 
للادعاء بأن غايتها كانت اقتصادية. ولا 
نستطيع أن نوافق "وات" فى زعمه بأن 
غزوة دومة الجندل فى سنة ه ه 
(175م) تمثل بداية تفكير محمد صلى 
الله عليه وسلم فى التوسع تحاه الشام. 
فلم يكن هناك من سبب لمذه الغزوةٌ- 
كما نستشف من مصادرنا- إلا أن 
الخروت القييي ترطة المطال كتانرا 
مصدر تهديد للمدينة وللتجار الذين 
كانوا يترددون بين المدينة ولعب ", 
بل إن بعض مصادرنا تروى أن هؤلاء 
العرب تجمعوا وهموا بغزو الحجازا”' '©. 
وعندما سرج الرسول صلى الله عليه 
وسلم على رأس ألف مسن أصحابه 


د.عبد الرحمن أحمد سالم 


وتوحه إلى دومة الجندل لمواجهة هذا 
التهديد هرب أهلها فعاد عليه السلام 
إلى المدينة” ''؟. فهذه- إذن- غزوة 
ذات غاية محدودة لم تتجاوزها. وم 
تكن غايتها- بكل تأكيد- إحراز 
مكاسب اقتصادية بل محاولة التعامل مع 
أحد مصادر التهديد التى كانت تتعرض 
ما المدينة. وقد كان العدد الكبير نسبيا 
الذى أعده الرسول هذه الغسزوة يعكس 
حطورة هذا التهديد الذى كان عثله 
أمل دومة الجندل باعتبارهم حلفاء 
الروم. 


والذى يصدق على غزوة دومة 
الجندل يصدق على سرية مؤنة فسى 


حمادى الأولى سنة لم ه إستتمبر 


0848م )!؛ وهى إحدى الحمسلات 
الأساسية للرسول صلى الله عليه وسلم 
على طريق الشام. فمن الواضح- من 
حلال ماترويه مصادرنا- أن هذه 
السرية جحاءت نتيجة استفزازات متكررة 
كان يقوم بها العرب المتحالفرن مع 
الغساسنة الذين قتلوا مبعواث رسول | لله 
إلى أمير بصرى. وقد اضطر جحيسش 
المسلمين القليل إلى الانس حاب أمام 
متنصرة العدب59١),‏ 
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مجلة المتصلم 
<> المعاصر 

ثم إن غزروة تبوك- أعحعر غزوات 
الرسول- لم ثذرج عن هذا الإطار الذى 
كور ره اللجل يه كر وشوج امير 
الفعل» كما سنر ىق الآن. 

ه- فالذى تؤكده كافة مصادرنا أن 
الإعداد لغزوة تبوك والقيام بها ثم فى 
ظروف قاسية من شدة .لحر وقلة الزاد 
والخوف الذى سيطر على المسلمين 
نتيجة ما كان للروم فى قلوبهسم من 
هيبة؛ ولهذا عرفت هذه الغزوة ب "غزوةٌ 
العسرة"؛ وهى غزوة فرضت على 
المسلمين وجاءت على غير توقع. وما 
هو إلا أن تأكد الرسول صلى الله عليه 
وسلم والمسلمون- بعد وصوهم إلى 
تبرك- من أنه لا توحد حشود للروم 
وحلفائهم حتى رحعوا إلى المدينة بعد أن 
عقد الرسول بعض المعاهدات مع عدد 
من التجمعات العربية القاطنة على طريق 
الشاء(©" ©2, 

يتبين لدا- مسن خلال اسستعراضنا 
لأنشطة الرسول القتالية والملابسات التى 
أحاطت بها- أن الادعاء بأ التنفيس 
عن طاقات العرب القتالية كان إحدى 
غايات تلك الأنشطة لا سند له مسن 
التاريخ أو أصول الإسلام. لقد كانت 
الدولة الإسلامية تناضل من أحل البقاء 
بسبب ما كان يعيط بها من تهديد. 
ومن أجل هذا كان على المسلمين أن 


السئة الحادية والعشضرون العدد (85) 


يؤمنوا وحودهم ويدافعوا عن صميم 
كيانهم قبل التفكير فى حروب توسعية 
تنفس عن طاقاتهم القتالية» أو تلب لهم 
مكاسب اقتصادية. وإذا كانت حملات 
الرسول صلى الله عليه وسلم بّعاه الشام 
قد جعلت البعض يحدثنا عن أهدافها 
رطفي فشك كرد دنا لزه منا سار 
لو أن الرسول هو الذى سعى إلى [شعال 
فتيل الصراع فى تلك الحبهة الشمالية. 
ولكن حقائق التاريخ تثبت عكس ذلك 
كما بيئا؛ فقد كانت هذه الخبهة مصدر 
تهديد دائم لدولة المديية؛ وح تكين 
لات الرسول فى هذا الاتّماه إلا 
استجابه لضرورة التعامل مسع هذا 
التهديد. 

/ا- موقف "وات" من الروايات 
الخاصة بكتب الرسول صلى الله عليه 
وسلم إلى الملوك: 


يا يكاد مصدر هر المصادر الأساسية 


فى السيرة يُنلو من الإشارة إلى الكتب 


التى أرسلها الرسول صلى الله عليه 
وسلم فى أواخخر العام السادس للهجرةٌ- 
بعد صلح الحديبية- أو أوائل السابع 
مع ستة من أصحابه؛ إلى ملوك العام 
وأمرائه بهدف دعوتهم إلى الإسسلام؛ 
ومن هؤلاء الملرك هرقل إمبراطور الروم 
وكسرى (خخمسروبرويز) إمبراطور 
الفدرين) والمقوقسس ملك مصرء ظ 


ات 


أغاث قراءة نقدية فى كتابات "مونعجومري وات فى السيرة العبوية" 


والنجاشسى ملك الحبشة. وتتحدث 
مصادرنا أيضا عن كتب أخرى أرسلها 
الرتسول: قلي اللهاغليه :ويفل لتجذات 
الغرض فى فترة لاحقة2''7. ولسنئا هنا 
بصدد الدحول فى رواية ما يتعلق بهذه 
الكتب من تفاصيل؛ فهى مبسوطة فى 
كتب السيرة والحديث؛ ولكن الذى 
يهمنا هو مناقشة أراء وراك" حول هذه 
القضية. 


يرى "وات" أن الروايات التى 
تقدمها المصادر العربية فى هذا الصدد 
مشكوك فى صحتها فى ضوء الأساليب 
النقدية الحديفة؛ ويطرح احتمال أن 
الكتاب المسلمين المتأخرين هم الذين 
وضعوا نصوص هذه الكتب ليظهروا أن 
محمدًا نظر إلى دينه على أنه دين عالمى» 
وليقدموا كذلك تبريرا مقبولا للحصروب 
التى “حاضها المسلمون بعد ذلك ضد 
الفرس والروم على أساس أنها حروب 
لم تحدث إلا بعد أن نمت دعوة هؤلاء 
إلى الإسلام”” "'2.. وتّعدر الإشارة إلى أن 
"وات" لا يشكك فى حقيقة أن الرسول 
أرسل كتبا إلى ملؤك العالم وأمرائه؛ 
ولكنه ينكر أن يكون الحدف من إرسالها 
هو الدعوة إلى الإسلام. ورغم أنه يذكر 
أن مضمون هذه الكتب لا يمكن معرفته 
على وحه اليقين فإنه يطرح احتمال أن 


د.عبد الرحمن أحمد سالم 


يكون "الرسول عرض خلانما تفسيره 
للأحداث التى كانت تُحدث فى الجريرة 
العربية وحاول أن يقطع الطربق على 
طلب المكيين للعون» كما سعى إلى عقد 
نوع من الاتفاق السياسى. وقد وأ 
محمد أنه وصل حينذاك إلى مستوى مسن 
القوة والأهمية يؤهله لعقد مثئل هذا 
ال ا 

والأساس الذى يعتمد عليه "وات" 
فى رفضه لأن تكون كتب الرسول 
صلى الله عليه وسلم إلى الملوك والأمراء 
قد تضمنت دعوتهم إلى الإسلام هو أنه 
من غير المعقول أن يتصرف سياسى 
حصيف مثل محمد بهذه الصورة فى هذه 
المرحلة بالذات من حياته؛ وهو يضيف 
قائلا: "إنه لمن غير الملائم تماما أن يقوم 
محمد فى هذه الفترة بدعوةٌ همؤلاء 
الحكام الأقوياء لقبول الإسلاه'!170), 
ويذكر "وات" أيضا أن محمدا "لم يفقد 
عقله بعد أن أحرز فى الحديبية قدرا من 
النجاح. ذلك أن دعوة هؤلاء الأمراء 
إلى الإإسلام فى تلك الفترّة كان من 
شأنها أن تحلب من الأذى أكثر ماقد 
قعل من "0 

هذا هو بحمل آراء "وات" فيما 
يتعلق بكتب الرسول صلى الله عليه 
وسلم إلى الملوك والأسراء. ونأتى الآن 


ساح”# ؤس 


مجلة آالمعتلكم 

20> المعخاصر 
إنه لمن الغريب حقا أن يزعم "وات" 
أن نصوص كتب الرسول إلى الملوك 
والأمراء كما توردها مصادرنا هى مسن 
وضع المتأخرين؛ رغبة منهم فى إثبات 
أن محمدًا كان ينظر إلى دينه على أنه 
دين عالمى. ذلك أن عالمية الدعرة 
الإسلامية ثابتة ثبوتا لا شك فيه نص 
القرآن الكريم حتى فى المرحلة المكية 
من حياة الرسول صلى الله عليه وسلم. 
وهذا واضح من الآية الأولى من سورة 
الفرقان وهى مكية: «إتبارك الذى نزل 
الفرقان على عبده ليكون للعامين 
لذيرا» وكذلك الآية الثامنة والعشرون 
من سورة سبأء وهى مكية أيضا: إووما 
أرسلداك إلا كافة للداس بشيرا ونذيرا 
ولكن أكثر الداس لا يعلمون4؛ إلى 
غير ذلك من الآيات** '2. وليس هناك 
ما هو أقوى من نصوص القرآن الكريم 

فى إثبات هذا الأمر. ش 
أما الادعاء بأن من بين دوافع 
المسأخخرين وراء اختلاق نصوص هذه 
الكتب تبرير اروب التسى نخاضها 
المسلمون بعد ذلك ضد الفرس والروم 
فهو غير قائم على أساس صحيح؛ لأن 
هذه الحروب أملتها ضرورة تأمين الدولة 
الإإسلامية الناشئة ضد تهديدات هاتين 
القوتين العظميين. بل إن إمبراطور 
الفرس- بعد أن تسلم كناب رسول الله 


السبة الحادية والعمشرون العدد (؟8) 


صلى الله عليه وسلم ومزقه- اتصل ب 
'باذان" نائبه على اليمن ليدبر معه أمر 
القضاء على دولة الإإسلام فى المدينة 
ولكن الفعن الداحلية فى فارس حالت 
دون تنفيذ هذا المخطط”*'"). واللجدير 
بالملاحظة هنا أن المسلمين لم يهاحموا 
الأحباش رغم بقائهم على المسيحية؛ 
لأنهم لم يكرنوا مصدر تهديد للدولة 
الإسلامية؛ فلم تكن بالمسلمين حاحة- 
إذن- لاختلاق مبرر لا أساس له 
لحروبهم ضد الفرس والروم؛ لأن المبرر 
كان موحودا فعلا و كان متمثلا فى كيد 
هؤلاء للإإسلام و سعيهم للقضاء على 
دولته. 


ثم إننا لا جمد سندا تاريخيا لاستبعاد 
"وات" أن يكون الرسول صلى الله عليه 


' وسلم قد دعا هؤلاء الملوك الأقوياء إلى 


الإسلام على أساس أن تلك الدعوة فى 
ذلك الوقت تتنافى مع ماعرف عن 
الرسول من حصافة وبعد نظر. والحق 
أن شواهد التاريخ تنطق بعكس ذلك. 
فقد قامت رسالة الإسلام منذ انبثاقها 
إلى التبليغ. ويعلم كل دارس للسيرة أن 
الرسول قام بدعوة قريش علانية إلى 
الإسلام بعد سنوات قليلة من بداية بعثته 
ول يبال بردود أفعالهم رغم قلة أتباعه 
عرلا لاز وخرو مزقفه: كو ذفني ل 
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ثقيف بالطائف ليدعوهم إلى الإسلام 
بعدما يفس من استجابة قومه له ونم 
منعه قوة ثقيف وهيبتها من تبليغ كلمة 
الله. والمعروف أنه لم يلق من ثقييف 
أفضل ثما لقى من قومه. وبعد إعراض 
ثقيف عن دعوته اجمه إلى قبائل العرب 
فى مواسم الحج ليعرض عليها الإسلام 
فلميلق من معظمها إلا صلودا 
وسخرية. فحجر الأساس الذى قامت 
عليه رسالة محمد صلى الله عليه وسلم 
هو دعوة الناس كافة إلى الإسلام مهما 
لقى فى سبيل ذلك من أ لوان الأذى 
وصنوف المعاناة. وهكذا يمكن القول: 
إن كتسب الرسول إلى الملوك والأمراء 
لدعوتهم إلى الإسلام حاءت متسقة ثماما 
مع الأساس الذى قامت عليه رسالته. 
وما من شك فى أن وضع الرسول حين 
أرسل كتبه إلى الملوك كان أفضل كثيرا 
من وضعه حين دعا ثقيفا إلى الإسلام. 
ومن هنا لا نمحد مسوغا حاولة افتعال 
"وات" لمضامين غريبة لهذه الكتب مثل 
الزعم بأن الرسول حاول خجلانها أن 
يحهض مشروع المكيين للاستعانة بقوى 
أخرى؛ أو أنه كان يسعى إلى عقد 
اتفاقات سياسية مع هذه القوى؛ فمثل 
هذه التفسيرات أقرب إلى الخيال منها 
إلى الحقيقة؛ لأنها لا تستند إلى أى 
أساس تاريخى أو منطقى. 


د.عبد الرحمن أحمد سام 


واللافت للنظر أن "وات"- فى 
تمليله للمصادر التى استعان بها فى 
كتابه "محمد فى المدينة"- يذكسر أن 
نصوص كتب الرسول صلى الله عليه 
وسلم ومعاهداته التى أوردها ابسن سعد 
فى طبقاته الكبرى صحيحة تاريخيا 
باستثناء السبعة الأولى (وهى كتبه- 
عليه السلام- إلى الملوك)” ""2. ثم يكرر 
الحديث فى موضع لاحق عن الشكوك 
القوية التى تميط بهذه الكتب ويذكر أن 
المتأخحرين وضعوها لغرض ثيولوحى 
ا فالملاحضطل هنا أن 'وات" 
يقبل من الوئائق التاريفية التى ترد فى 
مصدر موثوق فى أمانته كابن سعد ما 
يوافق النتائج التسى يريد التوصل إليهاء 
ويرفض منها ما يتصادم مع تلك 
النتائئج» وهذا منهج لا يستقيم. فلم يثر 
'وات" أى شكورك فيما يتصل بإسناد 
الروايات المتعلقة بهذه الكتبء كمالم 
يحدد فى متنها سببا يدعو إلى اتخاذ مثل 
هذا الموقف إذا استئئنينا ما سبق أن 
ذكرناه من استبعاده لأن يدعو الرسول 
صلى الله عليه وسلم هؤلاء الملوك 
الأقوياء إلى الإسلام؛ وهو سبب لا 
يصمد أمام المناقشة كما وضحنا. 
والغريب أن "وات"- فى سبيل حرصه 
على التمسك عوقفه غير المقنع- يتجاهل 


إجماع مصادرنا المبكرة- ومن بينها 


ع1 ب 


مجلة المستلم 
0-0 المخأتمر 
صحيح البخارى- على فحوى هذه 
الكتب؛ وهو حين يفعل ذلك يضحى 
حقائق التاريخ الثابتة من أجل الوصول 
إلى نتنائج لا تقوم إلا على أساس مسن 
الظن. ظ 

- العامل القبلى ودوره فى 
تفسير "وات" لأحداث السيرة: 

من الحقائق التى لا تمتاج إلى تأكيد 
أن رسالة محمد صلى الله عليه وسلم لم 
تقم على أساس من القيم القباية 
الجاهلية؛ بل قامت على أسس حديدة 
مستمدة من قيم الإسلام ومبادئه 
الكبرى. ولكن "وات" تجاهل هذه 
الحقيقة» فأسرف على نفسه فى تفسير 
كثير من أحداث السيرة من منظور 
قبلى . 

فقد اعتبر أن الجتمع الإسلامى الذى 
أقامه الرسول فى المدينة كان يمثل تحالفا 
بين عدد من القبائل» فكان ,عنزلة قبيلة 
كبيرة: 668 - 81061. ومن هنا 
انعكس المسلك القبلى على علاقسة 
المسلمين بأصدقائهم وأعدائهم على 
السواء. وقد كان حصول الرسول على 
حمس الغئيمة0١)-‏ فى تحليل 'وات"- 
محاكاة لما كان يفعله رئيس القبيلة الذى 
كان يُحصل كذلك على نصيب محدد ثما 
كانت تستولى عليه قبيلته من غنائم؛ 
وهو الربء" ""©. 


السبة الحادية والعشرون العدد (؟85م) 


ومن هذا المنظور يرى "وات" أن 
سماح الإسلام لأهل البلاد المفترحة أن 
يظلوا على دينهم وأن يدفعوا الجزية 
مقابل حمايتهم والدفاع عنهم إنما يعكس 
عادة قبلية وهى حماية القبيلة القوية 
للقبيلة الد 0 

بل إن "وات"- فى دفاعه عن بعض 
وسلم- إنما يفعل ذلك من منظور قيلى. 
بالرسول» وهى تهمة الغدر. وهو فى 
نفيه لهذه التهمة يستنئد إلى أن العادات 
القبلية العربية كانت تسمح بالغدر بين 
القبائل التى لا يربطها تحالف. فمثل هذا 
الغدر لا يعد غدرا بالمفهوم الحقيقى 
للكلمة؛ لأنه عندما تنشأ العداوة بين 
قبيلتين لا يوحد شئ محظور على حد 
تعبيره: 21160 1]1010111118. ويضصرب 
"وات" بعض الأمئلة لهذا الغدر الذى 
كانت تسمح به التقاليد القبلية العربية 
والذى مارسه الرسول صلى الله عليه 
وسلم. فمن ذلك انتهاكه لحرمة الشهر 
الحرام بالسماح بالقتال فى سرية كفلة. . 
ومن ذلك أيضا نقضه للعهد بينه وبين 
من القتل اللجماعى لرحالهم؛ وكذلك 


حبار 0 
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والحدير بالذكر أن "وات" يرى أن هذه 
التصرفات تمثل غدرا بالميزان الأخلافى 
الحديث؛ ولكن الميزان الأختلاقى فى 
عصر الرسول كان ميزانا قبليا يضفى 
الجروعية غلئ القانر إذااعدية مين 
قبائل متعادية. ففى نطاق القبيلة الواحدة 
أو القبائل المتحالفة معها كانت هناك 
واحبات والتزامات وأشخلاقيات صارمة. 
أما حارج هذا النطاق "فلا واحبات ولا 
الترامات؛ فأنت تستطيع أن تفعل ما 
تريد مع غريب لا يحظى بالحماية. 
وعندما تكون فى حالة حرب مع قبيلة 
أخحرى فإن كل شئ مباح"130). 


وكضى "وات" خحطوة أبعد حين 
يجعل العامل القبلى ذا تأثير واضح حتنى 
على بعض الروايات التى أوردها مورخحو 
السيرة. وثما يذكره فى هذا الصدد أن 
عروة بن الزبير هو صاحب الروايتين 
اللنين تتحدئان عن الاضطهاد الذى 
تعرض له المسلمون قبل هجرتهم إلى 
على يد مشر كى قريش» ولما كان 
الأمويون هم الذين قاموا بالدور الأكبر 
فى هذا الاضطهاد و كان عروة ينتمى 


إلى بطن من قريش مُغادٍ للأمويين؛ فإن . 


ما يرويه بهذا الشأن كان يهدف أساسا 
إلى تشويه سمعة الأمواين2*97, 


د.عبد الرحمن أحمد سالم 


هكذا يلعب العامل القبلى -طبقا 
لتصور "وات"- دورا بالغ الأثئر فى 
تفسير الكثير من أحداث السيرة النبوية. 

إن البداية الصحيحة لناقشة مثفل 
هذه الآراء ينبغى أن ترتكز على تقرير 
الموقف النظلرى للإسلام ماه القبلية) 
ومن ثم يمكن وضع الأحداث الحزئية فى 
إطارها الصحيح. 

ولا مال هنا للإفاضة فى الحديث 
عن وقوف الإسلام حسم وقوة- مندذ 
فجره المبكر- ضد كل صور القبلية 
باعتبارها إحياء للروح الجاهلية الى ما 
جحاء إلا لإعلان الخرب عليها. ففى 
القرآن الكريم والسئة النبوية مايوكد 
وحدة الأصل الإنسانى تأكيدا لا مجال 
فيه لشبهة) وفيهما كذلك ما يؤكد أن 
الروابط بين أفراد اممتمع الإسلامى هى 
روابط العقيدة وليست روابط. الانتماء 
القبلى. وهذه مسلمات لا مجال للنقاش 
فيها ولا ضرورة لإلقاء المزيد من الضوء 
عليها. 
ويمكننا فى ضوء ذلك أن نناقش ما 
أورده "وات" من أمثلة يستدل بها على 
أن العامل القبلى كانت له انعكاساته 
الواضحة على أحداث السيرة. فليس 
هناك أبعد عن الحقيقة من الزعم بأن 


اجتمع الذى أقامه الرسول فى المدينة 
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مملة المسلم 

0 المعاصهو 

كان «منزلة قبيلة كبيرة؛ لأنه كان قائما 
ا أسساس التحالف بين عدد من 
القبائل. وخمن لا ندكر هنا أن المختمع 
الإسلامى فى المدينة تكون من عدد من 
القبائل» ولكن سوالنا المشروع هو: ماذا 
كانت طبيعة الصلة بين هذه القبائل؟ 
هل كانت صلة قبلية؟ الحق أن كل 
الدلائل تشير إلى عكس ذلك. فقد ربط 
الإسلام بين هذه القبائل- بل ويين كل 
أفراد امجتمع الإسلامى ممن قد لا ينتمون 
إلى قبائل عربية- برباط الأخحوة فى 
الدين. وليس أدل على ذلك من عقد 
المؤااحاة الذى أبرئه الرسول صلى الله 
عليه وسلم بين المهاحرين والأنصار 
عقب هجرته إلى المدينة.ويعرف كل 
قارئ للسيرة أن هذا العقد قام على 
أساس الروابط الدينية لا.الروابط القبلية. 
ولكن "وات" يقدم تفسيرا غريبا للمذه 
المؤاحاة؛ سبق أن أشرنا إليه”؟*١)؛‏ وهو 
أنها كانت تهدف إلى ألا يتخلى الأخ 
عن أيه فى المعركة حتى يتحقق قدر 
كبير من التماسك عند قتال الأعداءا 
وبهذا فرغ "وات" هذه المواحاة من 
مضمونها الحقيقى القائم على إحلال 
وشائج الدين محل وشائج القبيلة. 
والملاحظ أنه لم يقدم دليلا واحدا على 
صحة تفسيره؟'2. وحين تولى الرسول 


صلى الله عليه وسلم رئاسة هذا المجتمع 


السدة الحادية والعشرون العدد (7م) 


المدنى الذى تكون من عدد من القبائل 
لم يقم بوطيفة شيخ القبيلة؛) بل بوظيفة 
قائد مجتمع تألف المسلمون فيه على قيم 
الدين الجديد» وحضع غير المسلمين 
لقيادة الرسول مع استمتاعهم بعريتهم 
الدينية واحتفاظهم بأساليب حياتهم 
الخاصة .ما لا يتعارض مع استقرار الدولة 
الإسلامية الجديدة وأمنها. ومن غير 
المقبول اعتبار ما كان يمصل عليه 
الرسول من الغنيمة محاكاة لما كان 
نصيب الرسول يصرف فى مصالح 
الممسلمين كما يعترف "وات" 
نفسه2**9؛ هذا فصلا عن أن رئاسة 
الدولة الإسلامية كانت منصبا تترتب 
عليه التزامات مادية لم تكن تتحملها 
إمكانات الرسول المحدودة. وليس من 
الغريب يمنطق أى عصر فى القديم 
والحديث أن تكون هناك مخصصات 
مشروعة لرئيس الدولة بحكم ما يفرضه 
عليه منصبه من أعباء. ولم يقل أحد إن 
هذه المخصصات عل من رئيس الدولة 
شبيها برئيس قبيلة! 

أما جماح الإسلام لأمل البلاد 
المفتوحة أن يظلوا على دينهم وأن 
يدفعوا الجزية مقابل “ضايتهم فلا يعنى 
التعامل معهسم بنفس الأسلوب الذى 
تتعامل به القبيلة القوية مع القبيلة 


ات 


أبحاث قراءة لقدية في كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة النبوية" 


الضعيفة ححين تبسط عليها حمايتهاء بل 
يعنى إعطاءهم الحق فى أن يصبحوا 
مواطنين كاملى المواطنة فى ظلسل الدولة 
الاسلاميةع يسرى غعليهم المبدأ المعروف: 
"لهم ما لنا وعليهم ما علينا". ومن هنا 
بمكن القول باطمئنان: إن الحماية 
عفهرمها الإسلامى تختلف كل 
الاحتلاف عن صور الحماية التى شهدها 
التاريخ الاستعمارى الحديث. ومع ذلك 
م نحد من يقول إن الحماية بشكلها 
الاستعمارى هى انعكاس للعادات القبلية 
التى تقضى بحماية القبيلة القوية للقبيلة 
الضعيفة ! 

وحيث إن المقدمات التى اعتمد 
.عليها "وات" حاطئة فقد ججحاءت النتسائج 
التى استخلصها من تلك المقدمات 
خاطئة كذلك. لقد أقنع "وات" نفسه 
أن الروح القبلية كانت مسيطرة على 
امجتمع الذى أقامه الرسول صلى الله 
عليه وسلم. ثم بنى على هذه المقدمة 
الخاطئة نتائج فى غاية الخطورة. فقد 
ادعى أن ما يعد من تصرفات الرسول 
غدرا بالموازين المعاصرة لم يكن كذلك 
بالموازين القبلية. والحق أن الأسلاق فى 
الإسلام تتسم بطابع الغبات والاستمرار؛ 
فلا يوحد ما يسمى غدرا بالميزان 


بمكن أن يتغاضى الإسلام عن خلق ' 


د.عبد الرجمن أحمد سالم 


الغدر تحت أى مسمى مسن اا لمسميات. 
والأشلة التق ضبريها "رات" على نا قناء 
به الرسول من "در" بالمقياس المخلقى 
الحديث دون أن يكون ذلك غدرا 
بالمفهوم القبلى أمثلة لا تنبت أمام النقد 
الصحيح. فمن ذلك "انتهاكه" لحرمة 
الشهر الحرام حين أذن بقئال قريش فى 
سرية فلة. وقد ناقشنا هذه المسألة فى 
مكانها وأثبتنا أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم لم يأمر عبسد الله بن ححش 
وصحبه بقتال قريشء بل أمرهم 
باستطلاع أخبارهم؛ وأن ما حدث من 
قتال كان نتيجة حطأ غير متعمد من 
عبد الله وأصحابه9؟'. ومن ثم لا 


يمكن الزعم بأن الرسول انتهك حرمة 


الشهر الجرام وأن هذا الغسدر كان 
مسموحا به بالميزان القبلى. ومن الأمثلة 
أيضا ما يدعيه "وات" من نقض الرسول 
صلى الله عليه وسلم للعهد بينه وبين 
بنى قريفلة. ولكن السوال هنا هو: من 
الذى نقض العهد؟ الرسول أم بنو 
قريظة؟ القابت أن بنى قريظة هم الذين 
نقضوا العهسد تطبامتهم بع تريش 
والأحزاب ضد رسول الله صلى الله 
عليه وسلم فى غزوة الخندق» معرضين 
المدينة بذلك لأحرج موقف تنعرض له 
فى حياة الرسول. وقد كان العهد الذى 
بينهم وبين الرسول يقضى بأن يشتركوا 


11 


المغاصر 
فى الدفاع عن المدينة إذا هى تعرضت 
للهجوء”؟')؛ فلا هم اشتركوا فى 
الدفاع عنيا ولا وقيرا على اخرداد فلم 
يكن أمر الرسول صلى الله عليه وسلم 
بقتل مقاتلتهم غدرا من حانبه؛ نحل 
عقربة على غدرهم الذى شكل نوعا من 
الخيانة العظمى. ومن الأمثلة الشبيهة 


٠. وم‎ 


بهذا 5 لديز إليه "وات" مدن 


فالحق أن الرسول لم ينقض هذا الصلح؛ 
بل إن قريشا هى التى نقضته. ذلك أن 
أحد بنود صلح الحديبية- كماهو 
معروف- يقضى بأن "من أحب أن 
يدخخل فى عقد رسول الله وعهده دمل 
فيه؛ ومن أحب أن يدحل فى عقد 
قريش وعهدهم دحل فيه"7” '". وبناء 
على ذلك دحلت خزاعة فى عقد رسول 
الله وعهده؛ ودخلت بنو بكر بن عبد 
مناةة فى عقد قريش وعهدهم. وكان أن 
اعتدت بنو بكر على حزاعة- أثناء هدنة 
الحديبية- واقتتل الفريقانء؛ فانضحازت 
قريش إلى حلفائها من بنى بكر وأمدتهم 
بالسلاح والرحال وتظاهر الجميع على 


جزاعة حلفاء رسول الله فكان ذلك. 


نقضا صريعا لصلح الحديبية. ولهذا حاء 
أحد رحال خزاعة واسمه (عمرو بن 
سالم) إلى رسول الله يبلغه بما حدث 
و يستنصره) وأنشده أبياتا منها: 


السبة الحادية والعشرون العدد (481) 


إن قريشا أحلفوك الموعدا 
ونقضوا ميثاقك المإكدا 
فقال له عليه السلام" نصرت يا 
عمرو بن سال( ؟!)! وكان فتح مكة 
نيجه لعدر فريش لا عدر الررسول صلى 
| لله عليه وسلم. 
لافعنئ إذن لالناس الأسباليت 
الملتوية دفاعا عن الرسول صلى الله عليه 
وسلم فى تصرفاته هذه وأمثالها بدعوى 
أن ما فعله إن صح أن يكون غدرا 
بالمفهوم الخلقى الحديست فهسو ليس 
كذلك بالمفهوم القبلى الذى كان 
مسيطرا حينذاك. فقد رأينا أن مافعله 
يخرج من دائرة الغدر .مفهومه القديم 
والحديث معا. 
بقى أن نشير إلى ما يذكره "وات" 
من أن العامل القبلى كان له تأثيره حتى 
على بعض الروايات التاريفية فى السيرة؛ 
ومن بينها الرواية التى تشير إلى اضطهاد 
قريش للمسلمين قبل هجرتهم إلى 
الحبشة وقبل هجرتهم إلى المديدة أيضا؛ 
فالمصدر هنا هو عروة بن الزبير الذى 
كان ينتمى لبطن مسن قريش معاد 
للأمويين الذين نسب إليهم أنهم قاموا 
بالدور الأكبر فى هذا الاضطهاد. ولكن 
الحقيقة أن هذا الاضطهاد لم نعلم به عن 
طريق عروة فقطء بل إن القرآن الكريم 
أثبته فى غير موضع بما لا يدع بمجالا 


ا 


أبحاث قراءة لقدية فى كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة اللبرية" 


واذكروا إذ ألعم قليل مستضعفون 
فى الأرض تخافون أن يتخطفكم الساس 
فآواكم وأيدكم بصر ه070 وقوله 
سبححانه : وفالدين هاجروا وأخرجوا 
من ديارهم وأوذوا فى سبيلى وقائلوا 
وقعلوا لأكفرن عنهسم سيئاتهو !”2 
كما أن مصادر السنة الموئقة روت ذلك 
عن غير طريق عروة. يروى البخارى فى 
صحيحه عن سبّاب بن الأرت- وكان 
من عذبوا فصبروا- أنه قال: "أتيت 
النبى صلى الله عليه وسلم وهو متوسد 
بردة وهو فى ظل الكعبة؛ وقد لقينا من 
المش ركين شدة» فقلت: ألا تدعو اللّه؟ 
فقعد وهو محمر وجحهه فقال: لقد كان 
من كان قبلكم ليمشط اال لتك 
ما دون عظامه من لحم أو عصب ما 
يصرفه ذلك عن دينهغ» ويوضع المدنشار 
على مفرق رأسه فيشق باثنين ما يصرفه 
ذلك عن دينه..."2"'9؟. فالاضطهاد 
الذى لحق بالمسلمين فى مكة وحمل 
بعضهم على المحجرة إلى الحبشة» ثم 
حملهم جميعا على الهجرة إلى المدينة أمر 
معلوم ومتواتر. ولا يمكن الزعم بأن 
الروايات الأساسية فى هذ االمجال 
مصدرها عروة بن الزبير وأن عروة 
أمضعها لميوله القبلية سعيا إلى تشويه 
سمعة الأمويين. 


د. عبد الرحمن أحمد سالم 


فالخلاصة أن "وات" حعصل مسن 
العامل القبلى أحد الأسس المهمة لتفسير 
انعدانة السيرة) وهو ماأدى به إلى 
الخطا الفادح فى فهم الكثير من القضايا. 
المطروحة. ولح تستند هذه النظرة التى 
تبناها إلى أى أساس إسلامى أو حقيقة 


تارئخية. 


6 مس تايل "وات" لعطور العلافة 
بين الرسول واليهود: 

ذكرنا فى معرض حديشا عن 
الجوانب الإيجابية فى كتابات "وات" فى 
السيرة أنه يفئد ادعاء بعض المستشرقين 
بأن سياسة الرسول كانت تقوم على 
استئصال اليهود برد أنهم يهود. وقد 
أكد "وات" فى ذلك السياق أن محمدا 
سمح لليهود بأن يعيشوا فى أمن وسلام 
بشرط أن يتجنبوا الأنشطة المعادية. 

على أن هذه النظرة الإيجابية عند 
"وات" يختلط بها أحيانا كشير مسن 
الأحكام التى يشوبها الاضطراب وتفتقر 
إلى الأسانيد التارينية الصحيحة. فهو 
يذكر أن الرسول بعد هجرته إلى المدينة 
كان حريصا على أن يظفر بتأييد اليهود 
حتى لا ينهار البنيان الفكرى الذى 
قامت عليه رسالته. فقد كان محمد 
يؤكد فى البداية أن رسالته متطابقة 
(106211621) مع الرسالات السابقة؛ 


سم 1 


مجلة المسعلم 
المغاضصر 
وخخاصة المسيحية واليهودية؛ ومن هنا 
كان مستعدا لآن يسسمم لليهود 
بالاحتفاظ بديئهم إذا اعترفوا به نبيا 
كأنبيائهم. فلما أصسر اليهود على 
موقفهم فى عدم الاعتراف بنبوة محمد 
وأعذوا يبرزون الفسروق بين اليهودية 
والإسلام هاجمهم الرسول واتهمهم 
بالتحريف وادعى أنه على دين 
إبراهيب 2189, 


ويتشاول "وات" تطور العلاقة بين 
الرسول صلى الله عليه وسلم وبين قبائل 
اليهرد الرئيسية فى المدينة- وهى بنو 
قينقاع وبنو النضير وبنو قريظة- فيذكر 
أن الرسول بدأ بإحلاء بنى قينقاع؛ لأن 
هذه القبيلة كانت أضعف الثلاثة ولم 
يكن لما حلفاء أقوياء من بين الأنصار 
. على عكس ما كان عليه الوضع بالنسبة 
للقبيلتين الأخريين؛ فققد كانتا متحالفتين 
مع بعض بطون الأوس القوية التسى 
كانت تمثل سندا للرسول صلى الله عليه 
وسلو2"9”9, ويقدم 'أوات" ين 
محتملين وراء القرار الذى انفله الرسول 
بإحلاء يهود بنى قينقاع من المديئة: أما 
الإسلامى؛ وآما الثانى فيتمثئل فى رغبة 


السئة الحادية والعشرون العدد (؟85) 


ليسيطروا على سوق المديية بعد أن 
كانت هذه السيطرة حكرا على يهود 


الرسول لبنى النضير فى سئة 4ه يذ كر 
أن ذلك كان راجعا فى الأساس إلى 
إدراكه لسوءع نواياهم تماهه7 2١”‏ ولكنه 
ا لت ل و 
ضدهم متجاهلا حلفائهم الأقوياء من 
بين الأنصار كما أشار قبل ذلك. 

أما بنو قريظة الذين غزاهم الرسول 
فى سئة هه فإن "وات" يتحدث عن 
احتمال وحود اتفاق بيئه وبينهم قبل 
غزوه لهم» ولكنه لا يعرف: هل كان 
هذا الاتفاق ينص على مساعدتهم له فى 
حالة تعرض المدينة للهجوم أو يسمح 
هم بالبقاء على الحياد 0*9 , 


وأخيرا يأتى غزو الرسول صلى الله 
عليه وسلم لخيبر فى مسنة لاه. وقد 
كانت لمذا الغرو- فى رأى "وات"- 
أسبابه العسكرية الوحيهة حيث دأب 
يهود حيبر على إثارة العرب وتأليبهم 
ضد حمد» ولكن 'وات" يضيف سببا 
آخر محتملا لهذا الغزو وهو أن الرسول 
أراد الحصول على بعض الغنائم التى 


.. يعض بها أصحابه عن خيبة أمالهم فى 
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أبحساث قراءة لقدية فى كتابيات "مولتجومرى وات فى السيرة النبوية" 


غزوة الحديبية قبل ذلك ببضعة 
أسابيءلة” ', 

نبدأمناقشة آراء "وات" بتقرير 
حقيقة مهمة لا نختلف معه حولها وهى 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم بعد 
هجرته إلى المدينة كان حريصا على أن 
يظفر بتأييد اليهود. ولكننا دمع ذلك- 
نتلف مسعم "وات" فى سبب هذا 
الحرص. فلا بجال للادعاء بأن الرسول 
كان يخشى أن ينهار البنيان الفكرى 
الذى قام عليه الإسلام إذا لم يظفر بتأبيد 
اليهود. والغريب أن يزعم "وات" أن 
محمدًا كان يؤكد فى البداية أن رسالته 
متطابقة مع رسالة موسى وعيسى 
عليهما السلام كسبا لود أهل الكتاب 
وخاصة اليهود؛ فلا يوحد أى سند لهذا 
الزعم. وفرق بين أن يكون القرآن 
٠‏ إمصدقا لما بين يديه من الكتاب 
ومهيمدا عليه4”*'' وبين أن تكون 
الرسالة التسى نزل بها متطابقة مع 
رسالات الأنبياء السابقين. فالتطابق 
يجعل من العسير فهم المغزى وراء نزول 
رسالة حديدة. فإذا كان الرسول 
حريصا على أن يظفر بتأييد اليهود فقد 
كان ذلك نابعا من حرصه على أن 
بكسي للإسلام أنصارا جددا سواء 
أكانوا من اليهود أم من غيرهم. وقد 
كان الرسول مستعدا لأن يترك اليهود 


د.عبد الرحمن أحمد سالم 


.يحتفظون بدينهم حتى من غير اعترزافهم 


بنبوته؛ فاعترافهم بنبوته يعنى اعتناقهم 
لدينه. وهذا هو موقف الإسلام من أهل 
الكتاب بصفة عامة. ولا بجال لما يزعمه 
"وات" من أن محمدا ادعى أله على دين 
إبراهيم بعد أن أححذ اليهود يبرزون 
الفروق بين اليهودية والإسلام؛ 
فالمعروف أن القرآن المكى أشار بوضوح 
إلى ارتباط الرسول صلى الله عليه وسلم 
ملة إبراهيم. فمن ذلك قوله تعالى: قل 
إننى هدانى ربى إلى صراط مستقيم 
ديدا قيما ملة إبراهيم حنيفاج(' '"؛ 
وقوله سبحانه: ثم أوحينا إليك أن 
البع ملة إبراهيسم حنيفا7”©. وم 
يكن هناك احتكاك بين المسلمين واليهود 
فى مكة؛ كما أشار القرآن المحكى أيضا 
إلى ارتباط رسالة محمد صلى الله عليه 


وسلم برسالة موسى وعيسى» وذلك 


قبل أن يحاول الرسول “كسب تاييد 
اليهود كمسا يزعم لوال" فمن ذلك 
قوله تعالى: #إشرع لكم من الدين ما 
وصى به نوحا والذى أوحينا إليك وما 
وصيئا به إبراهيم وموسى وعيسى أن 
أقيموا الدين وله تتفرقوا فيه ج19 
وقوله عز وحل: «إقالوا يا قوما إنا 
سمعنا كتابا ألزل من بعد موسى مصدقا 
لا بين يديه ". وذلك نابع من 
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مجلة المعظلم 
> المخاصر 
السماوية لا يهدم بعضها بعضا بل 
يتآلف بعضها مع بعض لأن مصدرها 
واحد. 

يتضح من ذلك أنه لا دليل وراء 
الزعم بأن الرسول أعلن فى بداية عهده 
فى المدينة أن الإسلام متطابق مسع 
اليهودية ليكسب اعتراف اليهود بنبوتهع 
قلما أعرضواعنه هاجمهم واتهمهم 
بالتحريف وادعى أنه على دين إبراهيم. 

وتنتمضي "رانك خط ابوك ايت 
رأى أن التدهور العملى للعلاقة بين 
الرسول واليهود كان نتيجة لهذا التطور 
الذى ناقشناه الآن. وكان طرد الرسول 
ليتين قينقاع من المديئة سنة اه بداية 
التعبير العملى عن هذا التدهور. والحق 
أن السسببين اللذين قدمهما "وات" 
لموقف الرسول من بنى قينقاع لا يثبتان 
أمام النقد. فهو يذكر أولا أن بسى 
قينقاع رفضوا الاندماج فى بمجتمع 
المدبية؛ أو- على حد تعبيره- "لم 
يكونوا على استعداد لأن يصبحوا 
أعضاء كاملى العضوية فى اجتمع 
الإسلامى”7٠'2.‏ ولكن "وات" لم يحدد 
لنا ما المقصود بالعضوية الكاملة فى 
امختمع الإسلامى» فإذا كان المقصود 
اعتناقهم للإسلام فلا يستطيع أحد أن 
يدعى أن الإإسلام يرغم أهل الكتاب 
على اعتناقه» وهذه من أوليات الفكر 


السبة الحادية والعشرون العدد (؟7هم) 


الإسلامى. أما إذا كان المقصود أنهم 
رفضوا التعاون مع امجتمع الإسلامى 
وأصبحوا حربا على الدولة الجديدة فى 
المدينة فلا يمارى أحد فى أن هذا كان 
سببا وحيها لإحلائهم.؛ وإن كان لا 
ييدوأن هذاهومقصود'"وات", 
ويذكر "وات" ما يفيد أن الرسول كان 
قد اذ موقف العداء من يهود المدينة 
بكل طوائفهم منك العام الثانى للهجرة) 
ولكنه بدأ بتطبيق هذا الموقف عمليا على 
القبائل اليهودية الرئيسية الثلاثة؛ ولح 
يكن لهم حلفاء أقوياء من بين الأنصار 
كما كان الشأن مع بنى النضير وبنى 
قرييلة10 3 , 

والواقع أن هذا قول لا تدعمه 
الشواهد التارئفية. فقد كان بنو قينقاع 
يشتغلون بصناعة السلاح) وكان لديهم 
حشد من الرحال الذين لا تنقصهم 
وسائل الدفا ع عن أنفسهم. وفضلا عن 
ذلك كان لمم حلفاء أقوياء من بين 
الأنصار .وهم النزرج. ولكن الغريب 
جقاهو هذا الاهتمام الذى يورحهه 
"وات" لفضية حلفاء اليهود من بين 
عرب المدينة وإمكانية تأثيرهم على 
قرارات الرسول المتعلقة باليهود. فالواقع 
أنه لا الخزرجج ولا الأوس كانوا يقبلون 
أن يضعوا أنفسهم بالموضع الذى يمعلهم 
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أحاث قراءة لقدية فى كتابات "مونعجوهمرى وات فى السيرة البوية” 


يرفعون راية التحدى لقرارات الرسول 
فى هذا الأمر أو فى غيره» وهى قرارات 
يعلمون حقا. أنه لا يقصد بها إلا صالح 
بجتمع المدينة. والدليل على ذلك أن 
الرسول- قبل مرور عامين على إجلاء 
ببى قينقا ع- أحلى بنى النضير (ربيع 
الأول سئة 4ه). فأين كان حلفازهم 
الأقوياء من بين عرب المديئة حتى يحولوا 
ين الرشيول :وبين اتنا هذه الخطرة؟| 
أما السبب القانى الذى يذكره 
"وات" وراء إحلاء بشى قينقاع- وهو 
رغبة الرسول فى إفساح المحال أمام 
المهاحرين ليسيطروا على سوق المديية- 
فهو يقوم على الظن الذى لا يعتمد على 
برهان واضحعح. صحيسح أن 'وات" 
يطرحه على أنه بجرد احتمال» ولكنه 
يحاول دعمه باحتمال أحر يراه قوياء 
وهو أن سوق بنى قيئقاع- بعد طردهم 
من المدينة- أصبح فى أيدى 
المهاحري. 59 22. ولكن الثابت أن منافذ 
الرزق لم تسد فى وحه المهاحرين منذ 
البدايات الأولى لحياتهم بالمدينة. فمن 
أبعد الأمور عسن التصور أن يقدم 
الرسول على خطوة خخطيرة كهذه جرد 
أن يفسح المجال لتجارة المهاحرين» هذا 
فضلا عن أنه لا يوحد دليل تارينى 
واحد يدعم صحة هذا الاحتمال. فلا 
بيقى من سبب وجيه لطرد بنى قينقفاع 


د.عبد الرحمن أحمد مالم 


من المدينة إلا ما ظهر منهم من أمارات 
التحدى للسلطة الإسلامية فى المدينة 
والكيد لها والتربص بهاء وهو نفس 
السبب الذى أدى لطرد ببى النضير بعد 
ذلك بأقل من عامين. والملاحظ أن 
العقوبة التى أنزنها الرسول ببنى قريظة 
فى سنة هه غغختلف فى حدتيا عن 
عقوبة بنى قينقاع وبنى النضير؛ لأن 
حرم بنى قريظة كان أمعن فى التحدى 
وأبلغ فى الدلالة على حرص هؤلاء على 
نسسف بنيان الدولة الإسلامية مسن 
تواقلدة إذ تقضرا عهدهم مع رسول 
الله صلى الله عليه وسلم بالانضمام إلى 
ألد أعدائه فى أدق لحظات الابتلاء التسى 


ِ تعرض لما المسلموك. ولكن "وات" 


يتحدث عن برد احتمال وحود اتفاق 
بين الرسول وبنى قريظة قبل غزوه للهم؛ 
وهو فى الوقست نفسه غير واثق: هل 
كان هذا الاتفاق يقضى ممساعدتهم له 
إذا تعرضت المدينة للهجوم. والجدير 
بالإشارة أن "وات" يثير الشكوك حول 
التاريخ الدقيق الذى.كتبت فيه "صحيفة 
المدينة" التى تشير بعض بنودها إلى عقد 
حلف مسالمة وتناصر وحسن جوار بين 
الرسول وبين يهود المدينة”'' ')) وهو 
برق أن يفاض اخراء هده الصحيفة 
كتب قبل الممجرة» وبعضها كتب بعد 
غزوة بنى قريظة فى العام انامس 


15ت 


مجلة المستلم 

22 المغاصر 

للهجرة» وهو الجزء الذى يتصل بعلاقة 
الرسول باليهود. ويعتمد "وات" فى 
استنتاحه هذا على أن القبائل اليهودية 
الرئيسية فى المدينة- وهى بنو قينقاع 
وبئو النضير وبئو قريظة- لم يرد اسمها 
بالنص فى الصحيفة. ولكن الملاحظ أن 
الصحيفة تكتفى كثيرا بذكر أسماء 
البطون لا القبائل حتى فيما يتنعلق 
بالعرب أنفسهم. فهى تتحدث مثلا عن 
بنى الحارث وبنى ساعدة وببى النجار- 
وهم من بطون الخزرج- دون أن 
تتحدث عن الخزر سج(" '؟. وإذا تعدفت 
عن اليهود أشارت إليهم بأسماء البطون 
العربية التى يرتبطون بهاء كحديثها عن 
يهود بنى الحارث ويهود بنى ساعدة 
ويهود بنى النسجا. 21110 , فمن الصعب أن 
نستنتج أن ما يتعلق باليهود فى صحيفة 
المدينة كتب بعد غزوة بنى قريظة 
اعتمادا على أن الصحيفة لم تتحدث عن 
أسماء القبائل اليهودية الثلاثة المعروفة. 
والحق أنه من العسير أن نتصور أن 
اليهود الذين ظلوا فى المدينة بعد إجلاء 
بنى قيتقاع وبنى النضير وبعد غزوة بسى 
قريظة كانوا بهذه الكثرة التى تظهر من 
حديث "الصحيفة" عنهم. فالنتيجة إذن 
أن اليهود الذين تتحدث عنهم صحيفة 
المدينة هم فى الأساس يهود بنى قينفاع 
وبنى النضير وبنى قريظة. ومن بنود هذه 


السئة الحادية والعشرون العدد (؟8م) 


الصحيفة بند ينص صراحة عللى "أن 
على اليهرد نفقتهم وعلى المسلمين 
نفقتهم وأن بينهم النصر على من حارب 
أهل هذه الصحيفة"”'"'؟. فلا مال إذن 
لحديث "وات" عن احتمال وحود اتفاق 
بين الرسول وبنى قريطة قبل غزوه هسم؛ 
لأن هذا الاتفاق أمر ثابت تؤكله 
صحيفة المدينة فى أحد بنودها التى قصد 
بها كل يهود المدينة ومن بينهم بدو 
قريظة. وهذا يعنى أن انضمام بنى قريئظة 
للأحزاب فى غزوة المخندق كان نقضا 
صريْما لعهدهم مع رسول الله صلى الله 
عليه وسلم على التناصر» بل إنهم بالغوا 
فى نقضهم للعهد حين لم يكتفوا بعدم 
تقديم العون بل انضموا إلى أعداء 
المسلمين. 

بقيت ملاحظات "وات" على غزوة 
خيبر سنئة لاهل. ورغم أنه يذكر أن 
محاولات يهود ححيبر لتأليب العرب ضد 
دولة المدينة كانث سبيا أساسيا وراء 
قيام الرسول بهذه الغروة؛ فإنه يضيف 
سببا آحر حديرا بالمناقشة وهو أن 
الرسول أراد الحصول على بعض الغنائم 
التى يستطيع أن يرضى بها أصحابه بعد 
أن عابت توقعاتهم فى غزوةٌ الحديبية. 

على أن "وات" لا يفصح لنا تماما 
عما يقصده بغيبة التوقعات التى يتحدث 
عنها. فإن كان المقصود أن الذيسن 
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أبحاث قراءة لقدية فى كتابات “دونتجومرى وات فى السيرة النبوية" 


صحبرا الرسول إلى الحديبية كانوا 
يتوقعون دول مكة والحصول على 
الغنائم فإن هذا أبعد ما يكون عن 
الحقيقة؛ لأن الغابت أن رسول الله ما 
حرج إلى مكة محاربا بل معتمراء وقد 
ساق معه الحدى وأحرم بالعمرة "ليأمن 
الناس من حربه وليعلم الناس أنه إنما 
حرج زائرا لهذا البييت ومعظما له"2""'7. 
فلم يتوقع من صحبوا رسول الله إلى 
الحديبية أن يدخحلوا مكة فاتمين وأن 
يمحصلوا على غنائم» فلا مفهوم- إِذنْ- 
لخيبة توقعاتهم. أما إذا كان المقصود 
أنهم كانوا يتوقعون حول مكة وزيارة 
البيت الحرام فإن خحيبة توقعاتهم من هذه 
الناحية أمر لا سبيل إلى تعويضه بفتيح 
خيبر والحصول على غنائم. فما الصلة 
ين حصويهم على العناكم من سييز وعدم 
تحقيق آمهم فى زيارة البيت الحرام؟. 
ولهذا لا يمد وحها للربط بين غزوة خيبر 
وما تعرض له المسلمون فى الحديبية. 
والواضح أن غزوة خخيبر لم تكسن إلا 
نتيجة لمؤامرات اليهود المقيمين بها على 
سلامة الدولة الإسلامية. 

-١٠٠‏ رؤية "وات" لموقف مصادر 
السيرة من خالد بن الوليد: 

يرى 'وات" أن مصادر السيرة 
البوينه فحائل على عبالد ين الرايد 


وتصاول عامدة تشويه صورته. وهو 


د.عبل الرحمن أحمد سالم 


يستدل على ذلك بالأسلوب الذى 
عالت به المصادر دور حالد فى غزوة 
أحد وسرية موتة وسرية بنى حليكة. 

أ- ففى غزوة أحد نسبت المصادر 
إلى حالد أنه هو الذى استغل انشغال 
الرماة المسلمين يجمع الغنائم فهاحم- 
وهو على رأس خخيل المشركين- جشاح 
اليش الإسلامى ومؤخرته فحسرم 
المسلمين من النصر الذى كانوا على 
وشك إحسرازه. وهذا -فى رأى" 
وات"- يكشف عن عداء تلك المصادر 
لخالد» رغم أنه لم يكن- طبقا لبعض 
الروايات- قائد خيل المشركين) 0-7 
كانت هذه القيادة فى يد صفوان بن 
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ب- وفى سرية مؤتة ذكرت 
المصادر أن الرسول عين للقيادة ثلاثة؛ 
هم -على الترتيب- زيد بن حارثئة 
وجحعفر بن أبى طالب وعبد الله بن 
رواحة» والاحتمال الذى يطرحه "وات" 
هو أن تلك المصادر احتلقفت هذه 
الرواية بهدف الحجوم على خالد وإدائته 
بأنه استولى على القيادة العليا دون وحه 
ع 077 , 

ج- أما فى سرية بنى حلية التى 
حدثت والرسول ما زال مقيما فى مكة 
بعد فتحها فإن التقارير التى ترويها 


المصادر - فى تعليل "وات"- عارية فى 


١ 4 


+ المعاصر 
حملتها من الحقيقة التارثنية ولا تهدف 
إلا إلى الحط من شأن عالد الذى أرسله 
من حول مكة إلى الإسلام!؟' "2. 

فلنلق الآن نظرة ثانية على هذه 
الشواهد التارئنية التى استند إليها 
"وات" لترى هل تحمل أى دليل على 
حرص مصادر السيرة على تشويه صورة 
تحالد؟ : 


أ- أما فيما يتعلق بغزوة أحد فإن 
الحقيقة التى فات "وات" أن يلتفت إليها 
وهو يتناول دور خحالد فى إنزال اللفسائر 
الفادحة بالمسلمين أن الإسلام لا عاسب 
المسلم على ما قدمت يداه قبل إسلامه. 
فمن الحقائق الإسلامية الثابتة أن الإسلام 
يجب ما قبله2'"”2. وقد كان عمر بن 
الخطاب من أشد الناس على المسلمين 
قبل إسلامه فلم يؤثر ذلك على مكانته 
بعد أن أسلم كما لم ثتماول مصادرنا 
أن تتجاهل هذه الشدة رغم المكانة 
المتميزة لعمر. وإذا صح ذلك فلا وحه 
للادعاء بأن نسبة بعض المصادر إلى 
حالد أنه كان قائد خيل المشركين فى 
أحد (وليس صفوان بن أمية) أمر 
يعكس عداء هذه المصادر لخالد بتصويره 
على أنه كان السبب فى انحنة التى 
تعرض لما المسلمون؛ إذ ليس فى هذا 


السنة الحادية والعشرون العدد (؟85) 


الأمر أدنى إدانة لخالد من المنظور 
الإسلامى الصحيح. 

ب- أما فى سرية مؤتة فقد أجمعت 
المصادر فعلا على أن الرسول صلى الله 
عليه وسلم عين للقيادة زيد بن حارثة 
وحعفر بن أبى طالب وعبد الله بن 
رواحة على التزتيب؛ ولكن ليس هناك 
ما يدل على أن هذا اختراح قصد به 
الهجوم على خالد لأنه تولى القيادة دون 
وحه حق. ذلك أن مصادرنا تذكر- 
ارلأة أن التع موق القيادة واو اعد 
الراية) بعد مقتل القراد الثلاثة هو ثابت 
بسن أقرم»؛ ثم طلب من المسلمين أن 
يختاروا قائداء فاحتاروه هو فرفسض» 
'"فاصطلح الناس على خعالد بن 
"1179 وهنا يمحي أن المببادر 
تصور بوضوح أن تولى سخالد للقيادة ١‏ 
يكن نتيجة سعى منه بل كان باحتيار 
المسلمين وبعد أن رفض ثابت بن أقرم 
الاضطلاع بهذا العبء. ثم إن مصادرنا 
تذكر -ثانيا- براعة حالد فى 
الانسحاب بجيشه دون سائر ملحوظة 
رغم ضخامة حيش العدو. وأخيرا فإن 
مصادرنا تذكر ثناء رسول الله صلى 
الله عليه وسلم على خالد للدور المتميز 
الذى قام به حين أسددت إليه قيادة هذه 
السرية» وفى ذلك قال: "اللهم إنه سيف 
من سيوفك فنأنت تنصيره"69. وكل 
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أماث قراءة لقدية فى 'كتابات "همولتجومرى وات فى السيرة البوية” 


هذالا يدل على رغبة المصادر فى 


تشويه صورة خحالد بل على إقرارها 
بفضله ومكانته. 


ج- وأخيرا تأتى سرية بنى حذيمة 
التى عمد الرسول بقيادتها إلى حالد بسن 
الوليد., وقصة هذه السرية- باحتصار- 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم- وهو 
مقيم مكة بعد فتحهافى سنة /ه- 
بعث السرايا فيما حول مكة تدعو إلى 
دين الإسلام ولح يأمرهم بقتال. وكان 
حالد على رأس إحدى هذه السرايا. 
فتوجحه نحالد حتى وصل موطن بنى 
جذيمة بن عامر بن عبد مناة بن كنانة» 
قلما رأوه خملوا السلاح» فأفهمهم حجالد 
أنه جاع يدلعوهم 9 الإإسلام. وطلب 
: أن عه | سل" فوضعدء(4؟1) 
منهم أن يضعوا سلاحهم ء' 
وتروى بعض مصادرنا أن خالدا عندما 


دعاهم إلى الإسلام لم يُسسنوا أن يقولوا: . 


أسلمناء فقالوا: صبأنا صبأنا(؟" )12 وبعد 
أن وضع القوم سلاحهم عرضهم خالد 
على السيف فقتل من قتل منهم, فلما 
وصل الخبر إلى رسول الله استقبل القبلة 
رافعا يديه حتى إنه ليرى بياض ما ست 
منكبيه؛ وهو يقول: اللهم إنى أبرأ إليك 
ثما صنع ختالد بن ١‏ لوليد» ثلاث مرات! 
طالب ليدفع إليهم ديات دمائهم 
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ويعوضهم عن أموالهم ففعل ذلك على 
حتى رضوا!"""). 

يفهم "وات" من رواية مصادرنا 
لسرية بنى جذيمة أنها تتضمن هجوما 
متعمدا على هعالد بن الوليد وحرصا 
على تشويه صورته. وهذا فهم لا أساس 
له فى الواقع. ذلك أن المصادر ذكرت 
الحقائق التارثفية .موضوعية وحياد» وهذا ؛ 
أمر يمسب لما لا عليها. فليس مسن 
مقتضيات المنهج التاريفى الصحيح أن 
تزيف المصادر حقائق التاريخ الثابتة مسن 
أحل أن بُصامل شخصية ما مهما يلغ 
قدرها. وقد حدث ذلك فى أكثر من 
مناسبة» لا مع خبالد وحده. بل مع غيره 
من حلة الصحابة أيضاء كحاطب بن 
أبى بلتغة» ذلك الصحابى الجليل الذى 
شهد بدرا و كان مبعوث رسول الله 
صلى الله عليه وسلم إلى المقرقس؛ فقد 
كتب حاطب إلى قريش قبل فتح مكلة 
يعلمهم يما يريده رسول الله من 
غزوهم؛ ثم وقع الكتاب أحيرا فى يد 
الرسول قبل أن يصل إلى قريش فشق 
على المسلمين ما فعله حاطب إلى دررحة 
أن عمر استاذن الرسول فى أن يضرب 
غنقه فلم يأذن لهوعفاعن 
حاطب!!*1؟. فإجماع المصادر على ذكر 
هذه الحادثة لا ينصطبوى على حرص منها 
على تشويه صورة حاطبء بل لا يعدو 
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المغاهر 

أن يكون تسجيلا لحقيقة تارئُنية بصورة 
موضوعية. ومن الأمثلة أيضا ذكر الدور 
السلبى الذى قام به شاعر رسول الله 
سان ون ثانيت فقن اعدديت الإفك9”)؛ 
تمنع المصادر من تسجيل هذه الحقيقة 
التارينية؛ وتسجيلها لا مكن تفسيره 
على أنه انعكاس لعداء هذه المصادر 
لحسان. وغير ذلك من الأمثلة كثير. 
فمن الشطط إذن- فى ضوء ذلك- أن 
سرية ببى جليمة على أنها تعبير عن 
العداء لخالد والخرص على تشويه 
صورته. على أننا ينبغى أن نتذكر أمرين 
فى هذا السياق: أما أولهما فهو أن 
خالدا عندما عهد إليه الرسول بقيادة 
سرية بنى حليمة كان حديث عهد 
بإسلام؛ فقد أسلم فى صفر سسنة 
مه9”*)؛ وأما الثانى فهو أن بعض 
الروايات تذكر أن حالدا لم يقل بنى 
حنيمة إلا عندما لم يصرحوا بكلمة 
الإسلام تصريما قاطعاء بل قالوا: صبأنا 
(كما تقدم). وتذكر روايات.أحرى أن 
أحد الرحال فى سرية حالد- وهو عبد 
الله بن حذافة السهمى- هو الذى اقترح 
ع -- 
الإسلام اا 
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كل ما سبق يؤكد لنا أنه لا يوحد 
سبب وجيه واحد يستند إليه "وات" فى 
زعمه بأن مصادر السيرة تعمد إلى 
تشويه صورة حالد بن الوليد أو إلى 
التحامل عليه. 

١-اتجاه‏ الرسول صلى الله عليه 
وسلم إلى الحكم المطلق من وجهة نظسر 
"وات": 

يعثل صلح الحديبية إ(فى ذى الحجة 
سئة "ه)- كمايرى "وات"- بداية 
المرحلة التى أنحذ الرسول صلى الله عليه 
وسلم خلالها يسيطر على مقاليد الأمور 
بصورة أكثر أونوقراطية واستبدادا. ومن 
مظاهر ذلك أنه "بدأ مذ ذلك الوقفت- 
وفى الحالات المناسبة- يشترط على من 
برونفون التعالق يمه أن رسعلز افق 
الإسلام؛ وأن يعلدوا عن استعدادهم 
لطاعة 7 و 1 ايلك 

وما يدل كذلك على تنامى سلطة 
الرسول بعد الحديبية وعلى ابماهه 
الاستبدادى- فى رأى "وات"- هو 
عقابه للثلائة الذين خلفوا فى غزرة 
تبوك دون عذر مقبول حيث أمر 
المسلمين مقاطعتهي*". ومن مظاهر 
سلطة الرسول المطلقة فى تلك المرحلة 
أيضا- طبقا. لهذا الرأى- تعيينه لعمال 


عارسون السلطة بالنيابة عنه فى أماكن 


700 ل" و 007 "وات" أن 9 - 
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الرضوان التى سبقت صلح الحديبية 
"كانت ببعة على تنفيذ كل ما يأمر به 
ميكل أى أنها كانت بيعة 06 
مواعع "915007 وهيين تحرف أن تلد 
الطاعة- من الناحية العملية- كانت 
ملزمة للمسامين جميعاء لا الذين 
اشر كوا فى البيعة فقّط!499), 
إن أول ما ينبغى أن نيد بهفى 
مناقشة هذه الآراء هو تأكيد عدم 
مشروشية الر بط بين الطاعة والاستبداد. 
وإذا كانت طاعة الأتباع لقائدهم لا 
تعنى بالضرورة اتصاف القائد 
بالاستبداد فمن الأولى ألا تعنى ذلك فى 
نطاق التبوة. واشتراط الرسول صلى الله 
عليه وسلم- فى بعض الأحيان- على 
من يريد التحالف معه أن يدعل فى 
الإسلام لا يمت بأدنى صلة إلى 
الاستبداد. ومن حق أى إنسان- فضلا 
عن أن يكون رسولا- أن يشترط ما 
يريد مع من يبغى الدخحول معه فى 
تحالف دون أن يفرض عليه هذا 
التحالف. أما طاعة المسلمين للرسول 
فهى من شروط الإسلام ذاته؛ ولا 
ارتباط ا بالعهد المكى أو المدنى وهذه 
من حقائق الإسلام الأساسية. 
ومن الغريب حقا أن يعتير "وات" 
أن عقاب الرسول صلى الله عليه وسلم 
للثلائة الذين قعدوا عن الاشتراك فى 
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غزوة تبوك دون عذر هو موشر على 
احاهه الأوتوقراطى. وقد كان مؤلاع 
الثلاثة من حلة الصحابة من الأنصار ثمن 
شهدوا معظم غزوات الرسول وكانت 
هم فى الإسلام قلم راسخخة؛ وهم كعب 
ابن مالك ومرارة بن الربيع (أو ابسن 
ربيعة) وهلال بن أمية”'*'). وقد كان 
تخلفهم عن الاشرراك فى غزوة تبوك 
(وهى المعروفة بغزوة العسرة) دون عذر 
أمرا غير مقبول مع ماعرفوا به من 
صدق الإسلام وفى ضوء الفلروف 
الدقيقة التى أحاطت بهذه الغزوة. ولا 
شك أن هذا العّاب المعنوى كان رادعا 
لكل من تمدنه نفسه من المسلمين أن 
يتخلى عما تفرضه عليه عضويته فى 
الجماعة الإسلامية من التزامات. وليس 
بدعا فى أى بجتمع أن يعاقب القائد 
بعض أتباعه ما يراه مناسبا إذا نكصوا 
عن مسثولياتهم 86 أحر بج المواقف . فمن 
الخنطأ البين إذن أن غخلط بين الانضباط 
الذى تتطلبه القيادة الصحيحة للمجتمع 
وبين الاستبداد. والمعروف أن هؤلاء 
الثلاثة نعموا بالعفو السابغ بعد أن 
معت تت 1101 

ثم نأتى إلى الزعم بأن تعيين الرسول 
لعمال يمارسون السلطة باحمه فسى 
الأماكن المحتلفة فى أواخحر حياته هو 
أحد الموشرات على ممارسساته 
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0 المغعاهو 

الأوتوقراطية. والواضح أن اتساع سلطة 
الرسول صلى لله عليه وسلم فى 
السنوات الأخيرة من حياته وما ترتب 
على ذلك من تعيين من ينوب عنه فى 
إدارة دفة الأمور حارج المديئة كان- فى 
نغلر "وات"- مقدمة تمثلت نتيجتها فى 
الحكم الاستبدادى. ولكن العلاقة بين 
المقدمة والنتيجة هنا علاقة تعسفية لا 
منطق فيها. ولح يقدم "وات" دليلا 
تاريفيا واحدا يدعم به وحهة نظره؛ 
ومن ثم فإن كلامه بهذا الصدد يعد 
ضربا من الظن الذى لا يمت إلى الحقيقة 


بقى أخيرا أن نناقش ما يدعيه 
"وات" من أن بيعة الرضوان عسام 
الحديبية كانت بيعة على طاعة الرسول. 
وقد ذكرنا منذ قليل أن "وات" يربط 
بين الطاعة والاستيداد رغم عدم 
مشروعية الربط بينهما. على أن ما 
ينبغى أن نوضحه فى هذا السياق أن 
بيعة الرضوان لم تكن بيعة على الطاعة؛ 
لسبب بسيط وهو أن طاعة المسلمين 
للرسول صلى الله عليه وسلم أمر مسلم 
به لى يكن ليحتاج فى ذلك الوقت إلى 
بيعة بحديدة. وقد كانت الطاعة أحد 
بنود بيعة العقبة الأولى بين الرسول وبين 
وفد الأنصار”"” أ2. وغنى عن البيان أن 


السمة الحادية والعشرون2 العدد (؟8) 


حتى ذلك الوقت كانوا ملتزمين يما 
تقضى به بنود هذه البيعة. فلا معلى - 
إذن- لأن تكون بيعة الرضوان بيعة على 
طاعة الرسول؛ إثما كانت بيعة علسى 
النبات معه فى هذا الموقف الصعب؛) 
وذلك بعد أن احتجزت قريش:عثمان 
ابن عفان سفير الرسول إليهم وذاع سين 
المسلمين أنهم قتلوه؛ وهنا قال الرسول 
نناحز القوم"257. وهذا يطلق البعض 
على هذه البيعة اسم "بيعة الموت" رغم 
أن الأرحح أنها كانت بيعة على غدم 
الفرار حين يناجز الرسول قريشا من 
أجل ما بلغه من قتلهم عثمان!*؟'). 

فالخلاصة أن "وات"- فى زعمه بأن 
الرسول صلى الله عليه وسلم انتهج فى 
أواخر حياته سياسة استبدادية- استند 
إلى أدلة تعوزها القراءة الصحيحة 
للأحداث ولا تقوم على فهم حقيقى 
لروح الإسلام. 

حطلاقة: 

هكذا حاولنا فى هذا الببحث أن 
نرصد أهم القضايا التى أثارتها دراستنا 
لأعمال مونتجومرى وات فى السيرة 
النبوية. ولم نشأ أن نتقصى كل المسائل 
الفرعية؛ فهذا أمر يضيق عنه مشل هذا 
البحث؛ فضلا عن أنه لا يفل أهمية 


صوج ات 
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بالغة فى تشكيل الملامح الرئيسية 
لكتابات "وات" فى السيرة. 

وقد كان تركيزنا الأساسى- وتصن 
نناقش هذه الكتابات- على الجوانئب 
التارئِنية أو ما له صلة وثيقة بها. أما ما 
يتصل بقضايا العقيدة والتشريع فلم بد 
ضرورة لتناوله هنا؛ لأنه يخرج بهذا 
البحث عن إطاره التارثنى. ولعل هذه 
القضايا تمد من يتصدى لعلاحها بصورة 


وقد كنا -حريصين ععلال هذا البحث 
على ألا خصر اهتمامنا فى الحديث عن 
المأحذ وقضاياالخلاف التى تثيرها 
كتابات "وات" فى السيرة؛ بل اهتممنا 
كذلك بإبراز عدد لا بأس به من الوحوه 
الإيجابية التى تتضمنها تلك الكتابات» 
وأهمها اعتماد الكاتب على المصادر 
الأصلية. لاستقاء مادته التاريفية» والروح 
النقدية التى تناول بها كثيرا نما كتبه 
الدارسون الغربيون فى السيرة» مما أتاح 
له أن يبين ما فى بعض هذه الكتابات 
من أوحه التحامل على شخصية محمد 
صلى الله عليه وسلم. وهككذا وجدنا 
"وات" يفند كثيرا من التهم التى ألصققها 
الغربيرن ببنى الإسلام واكتسبت لديهم 
ذيوعا حعلها تكاد تدحل فى إطار 
المسلمات؛ فمن ذلك الزعم بأنه دجال» 


د.عبد الرحمن أحمد سالم 


ومخادع» وغادر» وشهوانى؛ وأن المظاهر 
التى يذكر الرواة أنها كانت تعتريه أثناء 
الوحى إنما هى أعراض لمرض الصرع» 
وأن سياسته دأ اليهود قاميت على مدا 
استتصاهم مجرد أنهم يهورد. ناقش 
"وات" أمثال هذه الادعاءات وأثبت 
بطلانها» كما حاول أن يبرز حوائب 
العظمة فى شخصية الرسول صلى الله 
عليه وسلم وحص الجحوانب الإنسانية فى 
شخصيته بمزيد من الاهعماء!” '2, 
ومن الأمور التى رأيناهما حديرة 
بالتنويه أن "وات" لم يكن يحرص دائما 
على أن يلتزم بالمألوف من التفسيرات أو 
الاستنتاحات فى أحداث السيرة» بل 
كان يقدم من الاحتهادات الجديدة ما 
يضيف إلى موضوع المناقشة أبعاداً ل 
تكن واضحة ويدعو إلى مزيد مسن 
الدرس والتأمل. 
ومع كل هذه الحوانب الإيجابية الى 
استطعنا أن نلمسها فى كتابات "وات" 
فى السيرة فإنا رصدنا حلال البحيث 
عديدا من القضايا التى كان ححلافنا معه 
فيها حوهرياء سواء أكان دلال في 
أسلوب التناول أم فى الاستنتاج. وقد 
حاولنا قدر ما نستطيع أن نختكم فى 
مناقشاتنا للمؤلف إلى حقائق التاريخ 
وأصول المنطق الصحيح متجنبين إشارة 
الاتهامات والرمى بالتآمر والغرض 
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مجلة المعسلم 
> المحاصر 
والأحقاد وغير ذلك مما لا قيمة له فى 
ميزان التجاج العلمى. 

وبمكننا فى هذه الخائمة أن حمل أهم 
ملاحظاتنا النقدية على دراسات "وات" 
فى السيرة فى النقاط التالية: 

أولاً: ببى المؤلف كثيرا من نتائجه 
الخطيرة على مقدمات لح يبذل جهدا 
كامنا للتغبت من سلامتها حتى تسلم له 
ننائجه. فعلى سبيل المشال عول المؤولف 
كثيرا على أهمية العامل القبلى فى 
توحيه أحداث السيرة واعتبر ذلك 
حقيقة مسلما بها. وقد بنى "وات" على 
هذه المقدمة الخاطئة عديدا من النتائج 
التى تمتاج جميعا إلى مراجعة حذرية. 
مثال ذلك تشكيكه فسى حقيقة 
الاضطهاد الذى تعرض له المسلمون 
الأوائل فى مكة على أساس أن الرواية 
الى نقلست لنا هذا الاضطهاد كان 
وراءها دافع قبلى؛ لأن راويها (عروة بن 
الزبير) ينتمى إلى بن من قريش معاد 
لبنى أمية الذين نسب إليهم الدور الأكبر 
فى هذاالاضطهاد بهدف تشويه 
سمعتهم. ومن ذلك أيضا زعمه بأن 
سلطة الرسول صلى الله عليه وسلم فى 
السسنوات الأولى فى المديية لم تكن 
تتجاوز رئاسته لجماعة الملهاحرين» 
وزعمه كذلك بأن ما كان يحصل عليه 
الرسول من نصيب فى الغنيمة كان 
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موازيا لما كان يُعصل عليه شيخ القبيلة 
فى الجاهلية من ربع الغنيمة. إن هذه 
الننائج وغيرها ما يشابهها بنيست عالى 
مقدمة خاطئة مؤداها أن العامل القبلى 
كان له دوره الملحوظ فى توحيه وتفسير 
أحداث السيرة. ومن بين المقدمات 
الخاطئة التى لم ييذل "وات" جحهدا فى 
حقيقها إمانه بأن الرسول صلى الله 
عليه وسلم كان قادرا على القراءة. وقد 
استنتج من هذه المقدمة أن عبارة "ما أنا 
بقارئ"» التى تذكر بعض الروايات أن 
الرسول رد بها على حبريل حين أمره 
بالقراءة- عبارة وضعها المتأخرون 
لغرض كلامى هو تأكيد معجزة القرآن. 
والحق أن المقدمات الخاطئة التى بنى 
عليها "وات" نتائج خاطئة تتردد كثيرا 
فى أعماله المختلفة فى السيرة وتعسد من 
أهم أخحطائه المنهجية فى هذا الجال. 
ثاليا: كان المولف فى كثير من 
الأحيان يقرأ الأحداث التاريّئية منفصلة 
عن سياقها العام فلا يتمكن من وضعها 
فى إطارها الصحييح؛ ومن هنا تسئ 
أحكامه بعيدة عن الصواب. مثال ذلك 
ما يزعمه من أن مصادر السيرة تتحامل 
على خالد بن ١‏ لوليسد وتعمد إلى الحخط 
من قدره. وهو فى زعمه ذلك يعتمد 
على بعض أحداث حزئية فصلها عن 
سياقها العام فلم يضعها فى موضعها 
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أ لصحيح؛ فهو يروى ما تذكره المصادر 
وعن إعلان الرسول صللى الله عليه 
وسلم لبراءته ممافعل نخالد, ويشكك 
فى صحة ذلك ويرى أن المصادر 
احتلقته لما تكنه من عداء لخالد» كما 
يتحدث عما ترويه المصادر من أن محالدا 
تولى قيادة حيش المسلمين فى مؤتة دوك 
أن يؤمره الرسول صلى الله عليه وسلم) 
وذلك بعد استشهاد القادة الثلائةع وهو 
عر أن اللهدف من هذه الرواية هر 
اهجوم على سحالد لأنه تولى القيادةٌ دون 
وحه حق. وقد ناقشئا ذلك وغيره بقدر 
من التفصيل فيما مضى. والأمر الذى 
وكده هنا أن "وات" لم يقرأ هذه 
الأحداث فى إطارها التارينى العام وهو 
إطار يعلى نحل حالد ويضعه بين نخيرة 
الصحابة يمكان مكين. ومثال ذلك أيضا 
حديثه عما يزعم أنه محاولة من الرسول 
صلى الله عليه وسلم لإحداث انقسام 
بين صفوف الأنصار ليستفيد من ذلك 
فى تقوية جبهة المهاحرين. ومن بين ما 
يستند إليه فى هذا السياق ما ثار من 
حدل بين الأوس والخررج فى حادث 
الإفك المشهورء وذلك حين قال 
الرسول: "ما بال رحال يؤذوننى فى 
أهلى ويقولون عليهم غير الحق؟" وقد 


تصور "وات" أن الرسول أراد بقوله هذا 


د.عبد الوحمن أحمد سام 


أن يفتت حبهة الأنصار؛ وهو بهذا 
الاستنتاج الغريب أعلن عن فشله فى أن 
يقرأ هذه الحادثة الجزئية فى إطارها 
التاريُنى العام» وهو التقدير العميق من 
والحرص على إبراز دورهم العليم فى 
تحدمة الدعوة والدولة الاسلامية. 

ثالغا: دأب "وات" على التشكيك 
فى أمور يكاد ينعقد غليهاإجماع 
مور نحجى السيرة» وذلك دون أن يقيسم 
تشكيكه على أبس تارثنية أو منطقية 
راسخة؛ فقد شكك مثلا فيما تتفق عليه 
مصادرنا من أن هجرة الحبشة كانت 
بدافع البحث عن مكان آمن لا يتعرض 
المسلمون فيه للأذى والفتنسة يسبب 
عقيدتهم» ورأى أن السبب الأهم 
وراءها كان وحود تكتلات سياسسية 
وانقسامات حادة فى الرأى داحل 
الجماعة الإاسلامية. وشكك كذلك 
فيما ينسب من سبق إلى الإسلام إلى 
عثمان بن عفان وعبد الرحمن بن عوف 
وسعد بن أبى وقاص والزبير وطلحة؛ 
ورأى أن الأهمية اللاحقة لهؤلاء هسى 
الع جعلت المصادر تلق سبقهم إل 
الإسلام. كما شكك فى شهود العباس 
بن عبد المطلب بيعة العقبة الثانية ورأى 
أن ذلك من اصتراع جهاز الدعاية 
العباسيةع وشكاك أيضا شى, أن صحينة 
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هله المتسلم 

000 المغعاصر 
المدينة كتبت كلها فى أوائل العهد 
المدنى من حياة الرسول صلى الله عليه 
وسلمء إلى غير ذلك من الأمور التى 
كادت أن تمظى باتفاق المؤرخين. ومن 
الكترورى أن نل ككو اهنا انه امن كر 
المشروع مصصسادرة حق أى باحث فى أن 
يراجحع كثيرا نما اتفقت عليه الروايات 
وأن يكون له إزاءءها مرقف حديدء 
ولكن المطلوب من الباحث فى نفس 
الوقت ألا يفدم على ذلك إلا وهو 
مسلح بالححة الدامغة. ولكننا لم مد 
لدى "وات" من الحجج ما ينهض مبررا 
للتشكيك فيما يكاد يرقى إلى مستوى 
الحقائق التاريفية الثابتة. ولو أعطى كل 
باحث لنفسه الحق فى أن يصطنع هذا 
المنهج فى دراساته التاريّفية لتعذر علينا 
أن نميز الحقائق من الأوهام فى هذا 
النحال. 

رابعا: رغم أن "وات" تبنى منهجا 
نقديا جّماه كثير مما حفلت به كتابات 
الستشرئين فى التعيرة فإلفا كسة لذيه 
الميل أحيانا لازرديد بعض أحكامهم 
التقليدية دون محاولة من جانبه لتطبيق 
هذا المنهج النقدى. مثغال ذلك: الزعم 
بأن الأساس الذى قامت عليه السروب 
الإسلامية الأو لى كان اقتصاديا؛ وأن 
الحرب فى الإسلام هجومية لأن القتال 
عند العرب كان لونا من ألوان الرياضة 


السئة الحادية والعشرون2 العدد(؟م) 


القوهية؛ :وان رسالة عمد على الله نعلي 
وسلم كانت موجهة إلى العرب فقط لا - 
إلى الناس كافة. لقد قبل "وات" هذه 
الأحكام الشائعة وأمثالما دون أن يعطيها 
ما تستحقه من نقد وتمحيص. 

خامسا: كان "وات" يتعسف أحيانا 
فى تفسير النصوص فيؤدى به ذلك إلى 
التعسف فى الاستنتاج» فمن ذلك 
تفسيره لعبارة: "فترصد بها قريشا" الى 
خاطب بها الرسول صلى الله عليه 
وسلوغيكة الك بن عتحش قالن مسرية 


على قافلة فقريش» وقد استنتج "وات 


.من ذلك أن الرسول سممح لعبد الله بن 


الحرام» وهو رجحب» الذى حدثت فيه 
هذه السرية» فى حين أن الترصد هنا لا 
يعنى شيئا أكثر من الترقب» وهو ما 
وضحناه تفصيلا فى سياقه من هذا 
البحث. ومن ذلك أيضا تفسيره 
للفعل"اقرأ" الذى حاطب به حبريل 
الرسول صلى الله عليه وسلم على أنه 
يعنى قراءة كلام مكتوبء نما جعله 
يستنتج أن الرسول كان قادرا على 
القراءة» فى حين أن هذا الفعل فى هذا 
السسياق لا يعنى شيا أكثر من 
الدلاوة؟'". إن على المؤرخ أن يجيد 
نفسه فى فهم دلالات الألفاظ فى 


دارع بت 


أبحاث قراءة لقدية فى كتابات "هونتجومرى وات فى السيرة البوية" د. بد الرحمن أحمد سام 


الموامفر 


1. ا 18111110 ,الا‎ 3/120, 2.52. )١( 
.ألا 'تضقاه] أنه لإتماولط عماءطصون عدا" دز **71111820 ليك" عاعتلاقة عطا ,وا‎ آ,)١(‎ 
2030 
(؟)]ة 813121140 ,وذلث .2.م ,لللتااكعاها5 لقه اأعطممءط ,ممص تعتان84 ,وا‎ 
,0118ع]/1‎ 2. 4 
(؟).231 .2 ,5)0163111811ث لتك أعطمره2 ,131111140أنالة ,الا‎ 
(د) ,325 .جز ,ر08ألع84 ]0 [1101211180ن/8 :150ن ع86ة .52 .م رلععع]81 21 300 امعط ك8 بوتا‎ 
عدن أعتامه0 ,ل1113تتقطبكة عقن‎ 51816512280, 2. 232 
وهذا لا يعنى أن "وات" يعتققد أن ما جاء به محمد صلى الله عليه وسلم حق؛ ذلك أنه يرى أن هناك‎ )1( 
فرقاً شاسعاً بين القول بأن شحمداً كان غخلصًا فيما حاء به؛ والقول بأن ما جاء به كان حقاً!! واتظر:‎ 
.م بفععة 14 21 30لا للقتان 8 ,325 ,مر ,ممتلع84 غه 0وتاتطرقطا ك3‎ 52., 1/0110 
0ق أعداممءط‎ 510685117811, 2. 17 
7ق أعام0:© 1111700 امطنال8 332 -,329 ,287 ,284 ,مم ,هممألع84 غه ل0صلنطرةا ك8‎ )7( 
.2زم ,مقاتاقة ]8ك‎ 233 - 234 
(4)صحيح البخخارش. ج١. صن 5. (باب كيف كان بدء الوحى إلى رسول الله على الله عليه وسلم).‎ 
المصدر السابق. صن ؟.‎ )9( 
أعطمه:2 .121311100أل/ظ .57 .م بلععع184 غأه 0ق لتم ط ك8‎ 2120 50161188. 2,19 )٠١( 
ارحع إلى تفاصميل ذلك فى: ,0112711700ا]/1 ,219 - 20.216 بافطأاع84 أل 00 تلتق نكا‎ )١١( 
,11امتتاقع]5)3 تنه اأعتامممط‎ 07. 230 - 231 2236- 7 
لهل اأعطامو2 ,له تتقتانلة :322-323 ,149 ,رم ,ممستلن834 )غم وان كر‎ )١١( 
51816111411, 07. 230-231, 236-37 
مما ءأهل؟ ,"تمناهآا 0 لرماقلاط عل رتيوت مط" :مز " للاستممطايك8" عاعتمج ملل‎ )١15( 
47: 1161م10م ,أتلتصغطن81 26-28 .مم ,08ألع/8 أن 80تلتمقتان84‎ 200 
لمقلطات] ان‎ 2. 140 
للق الغا؟ تان أعداط0؟0] ,|1111 لمط سكلا :28-29 .مم بحماله84 غ2 1100 7ذانابة‎ 0. )١5؟(‎ 
4 
.113--73/ تاريخ الطبرس. جا ص‎ )١5( 
سيرة أبن عشام. جم ١ا.ا ص د د ؟,‎ )١51( 


-١49- 


مجلة المستلم السسة الحادية والعشرون 2 العدد (9م) 
00000 الوشطاهس ل 

)١(‏ صحيح البخارىء جداء ص "7. وانظر أيضا؛ صحيح مسلم. ج5؟. ص ١49‏ (باب بدء الوحى 
إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم). وأسد الغابة لابن الأثير؛ جا. ص 75 . 

(08) . 46 .م بومععع1/1 أن اسقط نالا 

(19) .337 .تر بقل ألع]7 31 للتاتتطة تالك8ة :مدان ععة .1لأء.ن0ا 

0 .58 سورةٌ العنكبوت:‎ )٠١( 

(1١؟)‏ برى بعض الباحثين المسلمين أن القراءة هنا تعنى قراءة شىء مكتوب اعتمادا على نص رواه ابن 
هشام عن ابن إسحاق يفيد ذلك. وهذا النص يجعل "م" فى العبارة الأولى "ما أقرأ" نافية قطعاء. أما 
عبارة "ماذا أقرأ؟" فقد الها الرسول (ص) افتداء من حبريل أن يعود له .نثل ما صنع به. راحع حول 
ذلك مقال د. حعفر شيخ إدريس بعنوان, "منهج مونتغمرى واط فى دراسة نبوة محمد صلى الله 
عليه وسلم". وهو منشور فى احلد الأول من كتاب "مناهج المستشرقين" ص 777 وما بعدها. 
ولكن الملاحظ أن هذه الرواية لم ترد فى الصحيحين. ود كان جبريل يعلم أن الرسول عملى الله 
عليه وسلم غير فادر على قراءة كلام مكتوب. فالذى يبدو أكثر اتساقا مع السياق هو تفسير القراءة 
بالتلاوة. أما قول الرسول صلى الله عليه وسلم -- على إسحدى الروايات - "ما أنا بقار" فهو يشير 
إلى أنه أحد الأمر بالقراءة فى البداية معناه المباشرء أى قراءة كلام مكتوب فنفى قدرته على القراءةٌ 
بهذا المعنى. والمهم هنا أن نوكد أنه حتى العبارة التى تفيد صريح الاستفهام. وهى "ماذا أقرأ؟" لا 
يمكن أن تدل دلالة قاطعة على أن الرسول كان قادرا على قُراءة كلام مكتوب؛ لأن من معانى 
القراءة التلاوة: وهذا ما يعترف به "وات" نفسه بعد تليل: انظر .2 ,8/6008 21 110181112181 
47 

(؟5) 46 .نر ,ل191. 

)5١(‏ انظر على سبيل المشال: سيرة ابن هشام. ج1١ء.‏ ص 54 5. وتاريخ الطبرى. جدا”ء ص .]ا 
رالكامل لابن الأثير. ج١7.‏ ص /اد. وعيون التواريخ لابن شاكر الكتبى. جا. ص ٠‏ 5. 

(4؟) انظر تاريخ الطبرى. ها ص 7:8-/711, 000 

(1) البداية والنهاية لابن كثير. ج “اء ص ل وتاريخ الخلفاء للسيوطى. ص "7. 

(51) .86 .م بقععع11 )3 88110171130 

(57) .لمعل1 

(58) البداية والنهاية لابن كثير. جج7. ص 7/. 

(19) تاريخ الذلفاء للسموطى. 

)٠(‏ نفس المصدر. حص /ا. وانظر أيضا: أسد الغابة لابن الأثير. ج؟ا. ص .57١-739١‏ وسيرة ابن 
هشام. جا ص 58 7. ويروى ابن هشام: "ما عكم عنه". بدل "ما عتم عنه". وكلاهما معنى! ما 
تأحر فى الإجابة. انغلر مادة/ عتم وعكم فى لسان العرب لانن منقلور. جد؛. ص 7١٠8ارا‏ ص 
نض 


-١ دون‎ 


أنحاث قراءة لقدية في كتابات "مونتجومرى وات فى السيرة البوية" د.عبد الرحمن أحمد سام 
رست جب دسفت لطن 7779017100039301 الست 17ت ذ/ :311 لطس :3 :3157:1527 97:1 نطف 7 رج ل :177717971 :577/1777 :جوع هقطقط ا ا م71 و بس 11 


١1١؟)‏ سيرة ابن هشام؛ جاء. حص ,741-4٠.‏ 

(90؟) نفس المصدر ٠.‏ ص 18 7, 

(7*) نفس المصدر والصفحة. وانظر أيضا: مروج الذهب للمسعودى. جا. ص 5864-7417, والكامل 
لابن الأثير. ج؟ا. ص 231. 

(١؟‏ ؟) .56 .0 ,146000 21 1/1111311111120 

(تم) الأحكام السلطانية للمارردى. ص ,7١١ 7٠١‏ 

55١‏ 111.م مااء.مه ,أأومالا. 

(1) راحع حول ذلاك مقال د. عماد الدين ليل بعنوان "المستشرقون والسيرة النبوية". وهو منشور فى 
انزع الأول من كناب "مناهج المستشرقين": ص .١317 ١5١‏ وقد قدم الباحث فى هذا المقال 
دراسة مقارنة عن منهجمج "رات" فى كتابة السيرة من لال كتابه "محمد فى مكة". 

(8") تاريخ الطبرى. جا. ص 179-15198, 

(59) .113 ءجر بوععة81 31 31:11301 1ن لر 

(50) سيرةٌ ابن هشامء ج؟. ص 5 .4١‏ 

)51١١‏ .114 .2 مقعععك84 اه ل ااتطلونا ناما اا 

(557) .1عل1 

(؟5) .68 .2 ,513651718 أعقة غأع1ام220 ,0ن طتتصهحانل8 ,مذلة عتذ ,مرعل] 

(؟؟) .68 .2 ,51216851118 2110 أ10[0116م ,801531211180 نونلا 

(ه؛) .141! .م مقععة14 21 700 تنك موا 

(5؟) .115-117 .جزم بقنعع]/1 )9 1180 تتقداناك8 نععة 5الماعل مود عنم 

(115.)590 .ص ء,.اأن.م0 ,نلا 

(8؟) 116-١]7.‏ .نرم مماأع.مه ,نالا 

(49) .147-148 .مم مقصتلعك/! أن لقطاتتقطنك8 .معد 

.2 33 أسد الغابة لابن الأثير. ج”8. عى‎ )5١( 

(١ه)‏ نفس المصدر. فى ,.110١-599‏ 

(١١ه)‏ .115 .م برقعمع1 11 لننلصة 1أنق8 

(د) وتذكر بعض الروايات - كما أشرنا- أن عبد الرحمن بن عرف أسلم على يد أبى بكر الصديتي. 
انظر: سيرةٌ ابن هشام. جا ص 148؟. 

(4ه) الطبقات الكبرى. ج؟. مر 31 8؟. 

(* ة) .15] .م نم3806 اه م 1التانءتا ك8 

هع الطبقات الكبرى. اود ا دنا 

(59) المصدر السابن. ح؛. ص 55. 


-١ دأ‎ 


مجلة المسلم السمة اللحمادية والعشرون العدد (85م) 
آالمعاصر 


(248) المصدر السابن. جء. ص ؟ 

(15د) المصدر السابق. ج؛. ص /57. 

(50) سيرة ابن هشام؛ ج١ء.‏ من صن 855. إلى ص 7ت 7. وانظطر أيضا: أنساب الأشراف للبلاذري. 
حاءا ص ١18‏ -17707. 

١|7. 61‏ .0 ممتعع ا أن 881171180 

)01١١‏ عاك .نها 

(15) سيرد ابن هشام. جااء ص 51417. 

.778 تاريخ الطبرى. جا ص‎ )١4( 

(د5) الساء: /3537, 

(17) الكشاف عن حقائق غوامض التنريل. ج١ا.‏ ص د دد. 

(17) نفس المصدر والصفحة. 

(18) والجدير بالملاحطة عنا أن "وات" يرى أن الاضطياد الذى تعرض له المسلمون الأوائل فى مكة كان 
حفيفا هينا. وهو بهذا يخالف ما أجمع عليه المورحون. انظر:-- .22 ,لعمع]/3 اك 1111100 فالا 
117-9. وللمزيد حول هذه النقئطة يراحع: "المستشرقون والسيرة النبوية" للدكتور عماد الدين 
خليل. ص ”7ت ,١ 5 3-١1١‏ 

(15) تاريخ الطبرى» ج؟اء ص 037 7, 

)7١(‏ انظر على سبيل المثال. سيرة ابن هشام. ج7اء ص 44: وأنساب الأشراف للبلاذرى. جدا. ص 
4٠‏ وتاريخ اليعقوبى. ح؟. ص 58,. والبداية والنهاية لابن كثير. جا ص ١5‏ ١8د‏ 1., 

(11) وهو المطعم بن عدى بن نوفل. وكان شريفا فى قومه. انظر: جمهرة أنساب العرب لابن حزم ص 
.١١ 5‏ 

(؟0/5) .47 .م بروععع84 01 11:10 قل كيز 

(7) انظر تر جمته فى أنساب الأشراف للبلاذرى. جداء ص ١57‏ , 

(74) انظر حول ذلك تاريخ الطبرى. حلاء ص 785-85 544. وأنساب الأشراف للبلاذرى. 
ا فرق 

() والغريب أن "وات" نفسه يعترف فى موضع أعحر أن الرسول لو ظل فى مكة بعد هجرة أصحابه 
إلى المدينة لما أصابه أذى؛ لأنه “كان تمت حماية قبيلته. انظر: 116" 101 **[1]11:1111117380" 
|4 .0 , تقذاة] !0 لاوماساط عمل وده . 

(15) صحيح أن أبا لمب كان جربا على الرسول صلى الله عليه وسلم ولم يدل مع شى هاشم وبنى 
المللب فى حخصار الشعب. ولكنه كان الرحيد الذى حرج على إجماء قومه. انذر: أنساب 


الكقااف: لود ركه حااءا ص ,.5١٠١‏ 


-١ الاهم‎ 


أبحاث قراءة لفدية فى كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة الدبوية” د.تمبد الرحمن أحمد سال 
ا يي 22 22 2 222222 2 2 اي 2 22522 2 222222 2 1 12 211 21111١‏ 


(790) .22 .8460108 عه لةلتسقتلان84 :96 .م ,لقتاتعاهاة لهذ اعتاممجم ,ل هتلتاتمط 14 
.228-90 

(78) .229 .7 ,78أألع81 1 لتق[ تللق 

(75) .173 .27 512]811182 250 أع11م0م ,30 1طوط نالا 

(٠ى)‏ .186 .0 ,فق ألع/8 21 11120 1ط ل34 ,1711 

(242-243.)81 ...اك ,مه ,نونلا 

(8) تاريخ الطبرئي؛ جحلا ص 8ت ؟, 

(85) نفس المصدر. ص 7119 817, 

(85) نفس المصدر: ص 704. 

(85) سورد النور: .١١‏ 

(87) كان سبب هذه الحادئة نزاعاً حول أسبقية ورود الماء بين أجبر لعمر بن الخطاب من بنى غفار وأحد 
حلفاء الخزرج. فصاح الأول: يا معشر المهاحرين! وصاح الثانى؛ يا معشر الأنصار! وعندما علم 
عبد الله بن أبى بذلك أذ يحرض الأنصار ضد المهاجرين. انر التفساصيل فى مسيرة ابن هشامء 
جلا ص4 11-ت77, وتاريخ الطبرى. جب ؟. عن 5.05-11885, 

(807) تاريخ الطبرس» جا ص .5١08‏ 

(84) نفس المصدرء ص .5٠5‏ 

(8) سيرة ابن هشام؛ جاء ص .١١9‏ 

(40) نفس المصدر صن ,178-5١117‏ 

(91) سيرة ابن هشام. ج؟. ص 45 7-: وانظر أيضا:ء صحيح البخارى. جده, صن ١5١‏ (مع بعض 
الاختلاف فى العبارة). والرجمل الذى لم يعلم الرسول صلى الله عليه وسلم عنه إلا خيرا هو 
صفوان ابن المعطل الذى ريِيت به عائشة رضى الله عنها. 

(31) سيرة ابن هشامء ححلاء. ص 545. وأيضا: صبحيح البخمارى. جددء ص 131-15١‏ (صع يعض 
الاحتلاف فى العبارة). 

(47) انظر ترجمته فى أسد الغابة لابن الأثير. جداء ص ,.117-111١‏ 

. (44) انظر ترجمته فى أسد الغابة» جا ص 5د7-ثمره"؟. 

(-4) سورة الحشر: 4. 

(47) انظر: سيرة ابن هشام» جا2قء ص 174-11718. 

(17) رواه أحمد. وانطر: البداية والنهاية لابن كثيرء جلاء ص 7717, 

(34) .249 .2 ,58 لم354 غ3 14011311111180 11731 

(13) تاريخ الطبرى. جا. ص 5؟؛, 

(١٠٠)تاريخ‏ الطبرى. جلا ص 54-917 24 وسيرةٌ ابن هشام؛ ج؛. ص .١ 58-١147‏ 


لبثلام 1س 


بجلة المسلم السمة الحادية والعشرون العيد (85م) 
© المعاصر 

105.)١٠١١(‏ .2 ,513163111813 300 أ10أجزره؟م ,ل لتلم قط نالا 

(1١٠١)ل‏ ]أت .مآ 

رع ٠١‏ كعت11"“* درأ **111800تتتقططاة" عان )تن قلا نوناح معد ,108-109.م ؛٠أن.م0‏ ,أأولالا :مم5 
0 .م ,أءأول ,"قتنأه] 01 بجماواط عولمناصة) 

(؟5١٠)سورة‏ البقرة: /17١؟,‏ 

رد ١١)ا0‏ 0 ١تتصقطاساخ‏ :! | |-09] ,نزم ,تلك اأقعاهاة 0ن أعتاممىم ,عق صنلا كط ,نوما 
7-9 .02 +6 18ل716 

!05.)1٠١5(‏ .م بللألع/8 عه لفتقم ةقانلا ,نولا 

144-143.)١٠١ 5‏ .مم .ااع.م0 ,نوخا 

145-146.)١١4(‏ .مم .اك .م0 

8])١١5(‏ 184101121211181 +6 ]| - ]16 .مم ,4]65171811اة 3110 أ112م0م ,84101131171120 ,1لا 
.م بقمألعكل8 | 

18)١١١(‏ 681111120" ,"1ن ,218-219 ,تزن ,تلقتطلقع]ةا5 50ة أعدامممم ,لقتستمة طنك8 
.م **221أذآ 0 لاماواط عع ل 1ط مسو ع5" 

.19٠١ البقرة:‎ ةروس)١1١١(‎ 

(؟١١)سورة‏ البقرةٌ: 154., 

117, 1011822311120, 2ق غأ116م10م‎ 31816812, 2. 1081'.)1١*( 

(15١١)سورة‏ الحج: 16-.5, 

7 00.01. 2. 107.١1١ 2( 

(5١١)رذلك‏ حتى لا يقال: إن المسلمين كانوا قد بدأوا القتال فعلا عندما نزلت الآية؛ فججاء الفعل بالبناءٍ 
للمعلوم, 

(0١١عتاريخ‏ الطيرى. جاء صن :54١١‏ وسيرة ابن هشام. ج7ا. ص 7784, 

(148١)انظر‏ مادة: "رصد" فى لسان العرب لابن منظور. جلا ص 43 ,١‏ 

109.1١15(‏ .2 ,1م5265 270 أع11م 0م ,رلقتتتصة انالا :7 .م ,مممتلع ك8 أن 31711180 1أ ناا 

7.)١7(‏ .م مقصتنقع81 غه 20 تمتخ طبك1 

(71)تاريخ الطبرى. جلاء ص ؟7١41.‏ 

(؟؟١)سورة‏ البقرة: /1١؟.‏ 

(7١)الكشاف‏ للزعخشرى. جداء ص 3ت؟. وقول الزعفشرى: "والبناء على اللن" إشارة إلى ما محاء فى 
بعض الروايات من أن أصحاب سرية أخلة ظطنوا أن ما حدث من قتال كان فى آعحر جمادى الثائية لا 
فى رجحب, انظر: تاريخ الطبرى. ج,. ص 5 4١‏ ., وانظر أيضا: الكشاف للزمخشرى. جلء ص 
مد ؟. 


دم هم اهس 


أبحماث قراءة لفادية فى كتابات ”مولتجومرى وات فى السيرة الدبوية' د.عبد الرحمن أحمد سالم 


,4117 تاريخ مديئة دمشق لابن عساكرء جاء ص‎ )١74( 

(؟١)‏ المغازى للواقدى. جاثا. ص 7.؛ 

)١75(‏ تاريخ الطبرى. ج؟ا. ص 54"ت. 

)١790‏ حول سرية مؤتة راجع: المغازى للواقدي. جا ص 737 وما بعدهاء وتساريخ العلبرى. جب ؟. 
ص "١6‏ وما بعدها. 

(48؟1١)‏ لمريد من التفاصيل راحع: المغازى للواقدى. ج؟؛ عن 99٠‏ وما بعدها؛ تاريخ الطبرى. ح"؟. 
ص ٠١١‏ وما بعدها؛ سيرة ابن هشام. جه . عن ١59‏ وما بعدها, 

(9؟7١)‏ انر على سبيل المثال: تاريخ الطبرى. ج”. ص 4 1146-14 تاريخ اليعقوبى. جا ص 11- 
8 ؛ سيرة ابن هشام؛ س4 ص 74-7178 8؛ أنساب الأشراف للبلاذرى؛ ج١اء‏ ص 71 ت؛ 
صححيح البوحارى» جدة. ص ؛ د-- لاد, 

)1١(‏ .194 .م ,568165117813 21101 21001161 ,3011921111180 ,ا 

1010, .2ج‎ 194-195. 1١51١١ 

(؟5١)‏ .41-42 .مم ,23أل766 أن 312111820 طن ,1/00 

17 .345 ,م ,ل101 

,.187-1١87 يراحع فى ذلك: "المستشرقون والسيرة النبوية" للدكتور عماد الدين خبليل: ص‎ )١4( 

زه )١8‏ انظر: تاريخ الطبرى. جلاء ص 4 د" -5ه". 

1751 110110117111120 .(لش 5نا5اناء)1) 336-338 .2م ,1128لع81 غ2‎ )١55( 

1010, ملاع ) 345-347 .مم‎ 1 )1١50 

(114) تنبغى الإشارة إلى أن الآية 4١‏ من سورة الأنفال حعلت نصيب الرسول من الغنيمة مس 
الخمس, وذلك فى قوله تعالى: لإواعلموا أن ها غدمعم من شى فأن لله سه وللرسول ولادى 
القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل#. والأحماس الأربعة الأخرى تقسم بين الفاتحين كما 
بينت ذلك السنة العملية. 

[1/11125121220 34 8460128, .مم‎ 232, 255. )١59( 

18/101310180 .مم لاقتروع5]8 300 أعطم10م‎ 219-220. )١2( 

)١55١(‏ .327-328 .مم ,8460188 ]9 840119211111180 ,مولا 

11101521211120 2] ,ترم رقععع14‎ 145-146. )١55( 

)١5(‏ انظطر 4١‏ فيما مضى 

؟ )١‏ .249 .2 ,13لع354 غات 30101312111120 ,011لا 
رد 4 )١‏ .255 .م ,110 
)١55(‏ راجع ص 54 فيما مضى, 


ىن ١ذ-‏ 


ممجلة المتسسلم السنة الحادية والعشرون ‏ العدد راهم) 
سسا كوو وا تدج ارو وجو عست سح ع سد 7 سطس :1711771 تنجو ير انر سج 7677170 بجو 0 و روز ستقسة جو حلاج سمه سوج رن 1 ربوب عو ل و1771 111 
المغاصهر 1 


40 ١)راحع‏ صحيفة المدينة فى سيرة ابن هشام. ج؟. صل 1717. "وإ بينهم النصر على من حارب أهل 
هذه الصحيفة". "وإن اليهود بنفقون مع المؤمنين ما داموا محاربين . 

(58؟ ١)تاريخ‏ الطبرى. لا ص 575, 

589 ١المريد‏ من التفاصيل انغلر المصدر السابق. جب"؟. ص *: 55. 

.7١ الأنفال:‎ ةروس)١د٠(‎ 

(١-١)سورة‏ ال عمران: 195. 

(57١)صحيح‏ البخارى. جد ص 35 - /اد. وحول باب بن الآرت وما لقى فى سبيل الله من أذى 
على يد مشر كى قريش ارججع إلى ترحجهته فى أسد الغابة لابن الاثير. ج؟ا. ص .١١1/-11١4‏ 

31171118)١ 55(‏ لك .01 :14 | ,99 .]تر ملتتاقعلواة أن أعنام0؟0 ,1713ل كط ,نوما 
.303-304 .م2 ,قصتلعة854 01 

(؟:5١).194-193‏ .مم بهمألع8/4 )0 810112111117120 

(دد 2.)١‏ ,11601118 )2 12121120اند/ا :130 .2 ,للقلكاقعأةا5ة له 1161م10م ,1810711120 اللا 
221 | 

211-212.)١55(‏ .هم ,1823ل12/ 2 هط نم1 

38.)١597(‏ .جر ,.0اطا] 

)مه 189.)١‏ .2 ,56865128 220 1م010 ,100 تنطتا8 :150ه عه56 .217-218 .مم ,.لأط1 

(13د١)سورة‏ المائدة: م4 . 

.١51١ الأنعام:‎ ٌةروس)١70(‎ 

.١7 النحل:‎ ٌةروس)١51(‎ 

.١7 الشورى:‎ ةروس)١517(‎ 

,”٠ الأحقاف:‎ ةروس)١6(‎ 

130.)١55(‏ .2 ,506512132 2080 أعتام0:م ,لم تان انأ 

(ذ5 ]94-]96.)١‏ .مم ,ققتلع14 )2 01811713780 :2150 ععخ ,لمعل1 

!30.)١55(‏ .م ,11ة11ق6أهاة 8250 أت11م10م ره 1مرنةآنال8 

(1" ١)سيرة‏ ابن هشام. جدلاء ص .178-117١‏ 

589 ١)المصدر‏ السابقء» ص .١١١‏ 

(153١)المصدر‏ السابق. ص .١77-1١17١‏ 

(١770٠١)الصدر‏ السابق. ص ؟77١.‏ 

(١1١)سيرة‏ ابن هشام. ج؟. ص 355. 

24.)١7(‏ .م بلومألت81 ]أن 211110 نم8 

54.)١079(‏ .م ,.لزطآ 


اهن 1 


أنماث قراءة لقدية في كتابات "مولتجومرى وات فى السيرة البوبة" د.تمبد الرحمن أحمد سالم 
11 الللاظاالاالاُساُسير ال سس اس :اا 


70.)١١/5(‏ .م ,.ل1ط]1 

(7١)عندما‏ قدم عمرو بن العاص على رسول الله صلى الله عليه وسلم مسلمًا فى سنة /ه قالى: يا 
رسول الله إنى أبايعك على أن تغفر لى ما تقدم من ذنبى ولا أذكر ما تأخر؛ فقال الرسول: يا 
عمرو. بايع فإن الإسلام يجب ما قبله. وإن المجرة تحب ما قبلياء تاريخ الطبرى. ج؟. ص .5١‏ 

(1/!١)نفس‏ المصدر. ص .4٠‏ 

(10١)نفس‏ المصدرء ص .4١‏ وفى البخخارى من حديث أنس بن مالك "أن النبى صلى الله عليه وسلم 
نعى زيدا وجعفرا وابن رواحة للناس قبل أن يأنييم خبرهم. فقال: أذ الراية زيد فأصيب. ثم أحذ 
جعفر فاصيب. ثم أنخذ ابن رواحة فأصيب... حتى أنحد الراية سيف من سيوف الله حتى فتح الله 
غليهم. صحيح البخخارى جد من .١81‏ 

(07+4١)انظر‏ حول ذلك تاريخ الطبرى. ج؟. ص 17-55" 

(4/١)انطر‏ البداية والنهاية لابن كثير. جب؟. ص ؟7١5,‏ 

(8١)تاريخ‏ الطبرى. ج؟. ص 57. 

(١8١)انظر‏ حول ذلك على سبيل المثال: تاريخ الطبرى. ج؟؛ صن 43-58. والكامل لابن الأثير. ح؟. 
ص 147., وتفسير الكشاف للرخشرس. جح؟. ص ١1١هت-؟١ت.‏ 

(87١)انظر‏ سيره ابن هشام. ج” ص 58 7- ؟ د 1. والبداية والنهاية لابن كثير. جكى. ص ,.155-1١55‏ 

(8١)تاريخ‏ الطبرى. جا ص 51. 

(184)نفس المصدر. ص 58., 

(دم ١)اق‏ 11120تم بلطا ,0قةآن ععذ :88! .7 ,501051011 820 1م20 ,ل2تصتصة تان ك8 
50 .2 ,1/1601 

(235.)185 .0 رقتاألعك/ا أت /121111180أناأ/ا 

235.١ 41/(‏ .70 رفتزألع كا أن 11711140 7أبا/ا 

1010., 2. 234.)1١88( 

(1483)ناك .عم[ا 

(3١)راجع‏ تراجمهم فى أسد الغابة لابن الأثير. ج4؛. ص 5817 -489. رجد. ص 174 ارا ص 4١05‏ 
على الترتيب, ْ 

(١15)راجع‏ صبحيح البخارق. ج"؛ ص /8-1. 

(37١)يروى‏ البخارى بسنده عن عبادة بن الصامت- و كان ممن شهدوا بيعة العقبة الأولى- أن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم قال بهذه المناسبة: "تعالوا بايعونى على أن لا تشركوا بالله شبعا ولا تسرقوا 
ولا ترنوا ولا تفتلوا أولادكم ولا تأتوا ببهتان تفترونه بين أيديكم وأرجلكم ولا تعصونى فى 
معروواف". صحيح البخارى. لحت عن :لا, 

(357١)سيرة‏ 'بن هشام. 7 ص 7"14. 


-١ لام‎ 


عملت المِسِلو السمة الحادية والعشسرون العدد ؟85) 
00 المعاصر 
(54١)نفس‏ المصدر والصفحة. وانطر أيضا؛ الكشاف للرعخشرى: ج؛. ص 883-.54. 
(-3١)وشيذا‏ يوصف" وات" أحيانا بأنه أكثر المستشرقين حيادبة» رغم ما فى هذه المقولة من تعميم واضح. 
انظر: "المستشرقون والسيرة النبوية" للدكتور عماد الدين خليل. ص 14. وانظر أيضا مققال 
الدكتور محمد بن عبود عن "منهجية الاستشراق فى دراسة التاريخ الإسلامى. فى الجزء الأول من 
كتاب "مناهيج المستشرقين". ص 50179--1577 حيث يتحدث الباحث عدا بتمشع به "وات" من 
احترام لدى المستشرقين والمسلمين على السراء. وهو ما لا يتمتع به مستشرق يمطى بنفس الشهرة 
وهو برنارد لويس. 
(4١)ومن‏ الأمئلة الطريفة لشطحات "وات" فى فهم دلالات الألفاظ أنه يذكر أن القرآن سمى حوارييى 
غوسى اتطياز أهه: لإقال الخواريون نحن أنصار اللد (الصفى: 4 ١)؛‏ تشبيها لسم بالأنصار فى 
المديئة. ثم يزعم أن الكلمة العربية التى تطلق على المسيحيين وهى "النصارى" تشير إلى ذلك. أى 
أنهم الذين نصروا المسيح. انظر 19 17-3 3 .2 ,18460128 ]3 3/10118111180. والحق أنه لا صلة 
بين كلمة النصارى وبين نصرة المسيح. بل الكلمة مأحوذة من قرية بالشام يقال لما "الناصرة" 
بنسب إليها النصارى. وتذكر بعض الروايات أن المسيح ولد بهاء وإن كان الشائع أنه ولد ببيست 
لحم ثم انتقل إليها. راحع مدخل "الناصيرة" فى معجم البلدان لياقرت. جد. ص ١197-791؛‏ 
ومادة "نصر" فى لسان العرب لابن منظور؛ جا ص .5414٠‏ 


-١ يمه‎ 


أبحاث قراءة نقدية فى كتابات "همولتجومرى وات فى السيرة النبوية" د. عبد الرحمن أحمد سام 
قاكمة المصادر والمراجع 


أ- عربيسة: 
ابن الأثير (أبو الحسن على بن حمد): 
- أسد الغابة فى معرفة الصحابة, تحقيق محمد إبراهيم البنا وآحرين. دار الشعب. القاهرة: 1١م.‏ 
- الكامل فى التاريخ. دار صصادر. بيروت: 587-1913 ١ام,‏ 
البخارى (أبو عبد الله تخمد بن إسماعيل بن إبراهيم): 
- صحيح البحارى. دار الشعب. القاهرة. بدون تاريخ. 


البلاذرى (أ “قد بن يحبى): 
- أنساب الأشراف. تحقيق الدكتور محمد حميد الله. دار المعارف. القاهرة: /941١م.‏ 
جعفر شيخ إدريس (الدكتور): 


- منهج مونتغمرى واط فى دراسة نبوة محمد صلى الله عليه وسلم. بحث منشور فى المزء الأرل من 
كتاب: مناهج المستشرئين فى الدراسات العربية والإسلامية. صدر عن المنظمة العربية للتربية والثقافة 
والعلرم ومكتب التربية العربى لدول الخليج: ه١.؟‏ ١ه-‏ 985 ١م,‏ الصفحات من: 5١؟‏ إلى /81 7, 
ابن حزم (أبو محمد على بن أحمد بن سعيد): 
- حمهرةٌ أنساب العرب. دار الكتب العلمية. بيروت: 348٠‏ ١م,‏ 
الزخشرى (محمود بن عمر): 
- الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل. دار الريان للتراث. القاهرة: /3417١م.‏ 
ابن سعد (محمد): 
- الطيقات الكبرى. دار صادر. بيروت: 301١م.‏ 
السيوطى (جلال الدين بن عبد الرحمن): 
- تاريخ الخلفاء. تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم. دار الفكر العربى. 0 ام 
الطبرى (أبو جعفر محمد بن جرير). 
- تاريخ الرسل والملوك (المشهور باسم تاريخ الطبرى). تميق محمد أبو الفضل إبراهيم. دار المعارف. 
القاهرة: 191/9م. 
ابن عساكر (الحافظ على بن الحسن): 
- ناريخ مدينئة دمشق. تحقيق حملاح الدين المنجد. اللجلد الأرل. دمشق: ١145١م.‏ 
قماد الدين خليل (الد متور): 


اق همات 


بجلة المعلم السيبة الحادية والعشرون العدد (9م) 
المعحاصر 
- المستشرقون والسيرة النبوية: مث مقارن فى منهج المستشرق البريطانى المعاصر موئتغومرى وات. 
وهو منشور فى الحزء الأول من كتاب: مناهج المستشرقين فى الدراسات العربية والإسلامية. صدر عن 
المنظمة العربية للتربية والثثافة والعلرم ومكتب التربية العربى لدول الخليج: د١4‏ اه- 385١م.‏ 
الصفحات من: ١١7‏ إلى .5١١‏ 
الكتبى (إمحمد بن شاكر بن أحمد): 
- عيون التواريخ. المجلد الأول. تحقيق حسام الدين القدسى. مكتبة النهضة المصرية. القاهرة: ٠98١م.‏ 
ابن كثير (أبو الفداء الحافظ [سماعيل بن عمر): 
- البداية والنباية. تحقيق د. أحمد أبو ملحم وأحرين. دار الكتب العلمية. بيروث: 9485 ام. 
المارودى (أبو الحسن على بن محمد بن حبيب): 
- الأحكام السلطائية والولايات الدينية. مكتبة مصطفى البابى الحلبى. القاهرة: 91717١م.‏ 
محمد بن عبود (الدكتور): 
- منهجية الاستشراق فى دراسة التاريخ الإسلامى. بحث منشور فى اللسزء الأول مسن كتاب: مناهيج 
المستشرقين فى الدراسات العربية والإسلامية المشار إليه سابقا. الصفحات من: "5١‏ إلى .594١‏ 
المسعودى (على بن الحسن بن على): 
- مروج الذهب ومعادن اججوهر. أحقيى محمد مخيى الدين عبد الحميد. المكتبة الإسلامية. بيروت 
ربدرن تاريخ). 
مسلم (أبو الحسين مسلم بن التجاج بن مسلم): 
ب صحيح مسلم (بشر ح النووى). دار الريان للتراث. القاهرة: /المرةاام, 
ابن منظور (جمال الدين محمد بن مكرم بن على): 
- لسان العرب. تحقيق عبد الله على الكبير وزميليه. دار المعارف. القاهرة: 91/3١م.‏ 
ابن هشام أبو محمد عبد الملك بن هشام): 
- سيرد النبى صلى الله عليه وسلم (المشهورة بسيرة اين هشام) تحقيق محمد مخيى الدين عبد الحويد. 
دار المداية, القاهرهٌ (بدون تاريخ). 
الواقدى (نحمد بن عمر بن واقد): 
- كتاب المغازى تُحميق الدكتور مارسدن جحونز. مؤسسة الأعلمى للمطبوعات. بيروت: 1955م, 
ياقرث (شهاب الدين أبو عبد الله بن عبد الله الحموى): 
- معدحم البلدان,. تميق فريد عبد العزير الجندى,. دار الكتب العلمية, بيرروت: ٠155م.‏ 
اليعقوبى (أحمد بن أبى يعقوب بن جعفر) 
- تاريخ اليعوبى. دار صادر, بيروات: (تم, 
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الوضع القانونى المعاصر بين 
الشريعة الإسلامية والقانون الوضعى 
تأليف المستشار: طارق الشرى 
المستشار طارق البشرى 
الوضع القانونى المعاصر 
بين 
الشريعة الإسلامية 


والقانون الوصعى 


دار الشروق 


7] منذ القرث التاسسيع عشرء تفاعلت عناصر ثلاثة كان من شأن تفاعلها 
0 حدوث الاضطراب فى البناء التشريعى وهياكله وأنساقه فى أقطار الدولة 
0 “الضباتة عافةه رهما اتفصل هنيا هبرهذا القرة انق بلذاقء ل ركو تواتعه مسن 
0 ذه التاطر وجدواهو مضني الاضظ اتعوم لكن تفتازنها ساك على المحورة 
0 التى حدثت فى الظطروف التاريخية المللموسة- هو ما أشاع الفوضى فى هذا 
| المحال. 


إن الموضوع الذى أود أن أثيره اليوم 
ليس فيه معارف حديدة على أحدء إتما 
هى بحرد 'نظرة طائر" للإطار الشاريخى 
لركات التجديد الإسلامى الحديث. 

وأنا هنا فى هذا الصدد لا أعرض 
حلاء وإنماأعرض المشكرة» وهى 
مشكلة نعرف سببها ولكنا حتى الآن الم 
نستطع تقديم العسلاج لما. إن حركات 
التجديد الفكرى والحركى والإسلامى قد 
مرت عير ثلاث موحات فى العصر الحديث 
(من نهاية القرن الثامن عشر إلى البرم). 

الموجة الأولى: 

حصلت فى أطراف الدولة 
الإسلامية؛ وكانت مبرأة تماماً من التأثير 
الغربى عليها؛ لأن هذا التأثير لم يكن قد 
ظهر عندناء ولح تبد آثاره فى فكرنا بعد. 


حركات التعديد فى الككر 
الإسلامو 
المستشار/ طارق البضرىو 


فتجد الدهلوى فى الند (7:/!؟ - 
1ع ) ومد بن عبد الوهاب فى 
نحد »)١,51١ - ١7.5‏ والشركانى 
فى اليمن (8ه/ا١-1854م)‏ 
والشهاب الألوسى فى العراق 
(14514-18م) وتحمد بن على 
السترشديى فمق المتجترن 4.19 -١‏ 
4 عم) ومحمد بن أحمد المهدى 
السودان على حلاف فى ذلك (هل هو 
بمجدد أو غير بجدد) 855١1-:١:195١م).‏ 
ولقد شكلت هذه اججموعة من منظور 
الخريطة الفكرية قوسا على العام 
الإسلامى» مما يُجعلنا نزعم أن هذه 
الظاهرة بهذا الشكل على مدى قرن من 
الرمان تمثل موحة؛» وبالتاللى فهى ظاهرة 
عامة وليست ظاهرة فردية. 
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ممجلة المسسلم 
0200 المغاصر 

وعندما نسكن هذه المجموعة من 
وحهة نظر اللتغرافية السياسية؛ بدءًا مسن 
اد إل الفورقء إل عند إل البسحين ال 
السودان إلى الصحراء الأفر يقية فى هذا 
القوس معد أنها قد ظهرت بعيدا عن 
منطقة قلب العالم الإسلامى والتى كان 
يمثلها فى ذلك الوقت الجور الكون من 
(استانبول - دمشق- القاهرة)»: والذى 
كان يتهوم بصد المجمات الغربية 
الموجهة إلى العالم الإسلامى. 

ولقد كان لبعد حركات الإصلاح 
عن القلب أسبابه ومبرراته» فإن هذه 
الحركات على الرغم من الاحتلافات 
الفكرية بينها قد كان يجمعها: أولا 
التخفف من أوزار الحركة الصوفية 
وآثارها القن كانت مين العقيدة: أحيانا: 
والرحرع إلى الوحدانية المحردة المطلقة؛ 
واقاء التخفف من قدسية المذاهب انى 
كانت قد وصلت إلى حد كبير مسن 
العصبية المذهبية والتى كان من شأني 
أن مس الوعاء الإسلامى المتامع احياناء 
وثالقاء العودة إلى المنبع (القرآن والسنة). 

وهكذا شأن أى حركة إصلاحية, 
فإنها تنادى بالعودة إلى ا لمنتبع؛ أى 
القرآن والسنة؛ والتجديد من وحهة 
نظرها يكون بالعودة إلى المصدرء 
والتتخفف مسن بحارب واحتهادات 
الفترات الوسيطة بكل ما يلابسها من 


السنة الحادية والعمشرون العدد ر(؟م) 


أوضاع تارينية خاصة مرت بها. 

ولقد كانت منطقة القلب تتمتع 
بحكم سياسى ثابت ومستقر؛ يعتمد 
على المؤسسات الفكرية التقليدية الثابنّة 
امحافظة» مرتبطا بهاء ومتجاوبا معهاء 
وهى تفهمه: وتستمر علاقتهما على هذا 
الأساس. 

ومن الطبيعى فى ظل هذا الحال أن 
لا يدرى اللجديد بشكل دقيق إلى أى 
مدى سيكون ملائما للأوضاع القائمة. 

والسؤال الآن؛ هل كانت منطقة 
القلب هذه بعيدة عن حركات 
بت فى الواقع أنه كمانت هناك 
بذور تنشاء ولكبها كانت تنتهى 
وتتلاشى بعد فثرات قصيرة. 

فالحبرتى يذكر مثلاً أن شيخا رومياً 
قلبجاء من الخار جم وحلس فى مسجد 
المويد يلقى دروسا ينادى فيها بالعودة 
إلى الكتاب والسنةع ويهاجحم الصوفية) 
بم اجتمع عليه نفر» ثم بعد ذلك سافر. 

لقد كانت سطوة وقوة الموسسة 
اللحافظطة داعل هذه المنقعلة تبعل من 
الصعوبة أن تسمح لحركة إصلاحية حديدة 
أن تقوم على ساقهاء وبالتالى كان أمرا 
طييعا :أن اتنا عر يتات الإصلاح من 
بعيد ثم تقترزب من منطقة القلب. 

فى الواقع أن حركات الإصلاح قد 
بدأت فى الظلهور فى وقت كانت 
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لدوات وتحاضرات 


الحركة السياسية الغربية (والتى بدأت 
فى القرن السادس عشر واستمرت إلى 
الفرن التاسع عشر) قد بلغت مبلغا 
عظيماً فى محاولاته المتكررة لتطويسق 
الأمة الإسلامية» وكان ذلك عقب 
اكتشاف رأس الرحاء الصالح واكتشاف 
طريق الهند عن طريق البحر؛ ما جعل 
الغرب لا يأتينا من الغرب فقط كما 
كان الحال فى الحروب الصليبية» بل 
أصبح يأتينا من الغرب ومن الشرق 
00 

فالإنجليز أتونا من الهند» ثم تلا ذلك 
الدولة الروسية (نشأت فى أواحر القرن 
الثالث عشر وبدأت تنمو فى عهد إيفان 
لرهيب وقد كان مشاه 1 اتير 
التوسع الروسى شرقا حتى سيطر على 
سيبريا كلهاء وحنوبا بدأت تنزل على 
أراضيناء وتم ذلك بقدر ما أيام بطصرس 
الأكبر رت 775١م)»‏ ولكن التوفل 
حرى فى الأراضى الإسلامية أيسام 
كاترين الثانية (فى السبعينات 
والثمانينات من القرن الثامن عشر)»؛ 
وهى التى دلت فى حروب احتلت بها 
كثيرا من أراضى الإمبراطورية الفارسية 
(وسط أسيا) واحتلت من الدولة 
العثمانية المنطقة الشمالية منها» ودحلت 
فى حرب معها سئة 114١م‏ وانتصرت 
فيها وألزمت السلطان عبد الحميد الأول 


حركات التجديد فى الفكر الإسلامى 


المستشار / طارق البشري 


(وقع المعاهدة وعيناه تدمعان) بأن من 
حقها مراقبة أوضاع الأقليات غير 
المسلمة فى الدولة العثمانية» و كان هذا 
تدحلا فى شؤون الدولة العثمانية لا 
يطيقه الشعور العام حيث كانت هذه 
الدولة تشعر أنها سيدة العالم» فكانت 
صدمة شديلة محذا. 

وما يُحصل فى فلسطين اليوم .حدث 
مثله فى القدم وفى مناطق الشمال 
الأسيوى التى استولى عليها الروس 
(عمليات تهجير وإبادة.. وكانت هناك 
أنهار ملت حثنا... كماكتب ذلك 
كثير من المستشسرقين والباحثين 
الغربيين)» وما كتب من ذلك باللغة 
التركية لم ينتقل إلينا بعد). 

بهذه الحروب وبهذا الخطر بدأت 
موسسة الحكم فى منطقة القلب تتنبه 
إلى هذا المشكل» وباتت توقن أن عليها 
أن تيش هذه ابجتمعات بسرعة لتستطيع 
أن تواجه خطرا لم يعد وشيكا فقطء 
ولكنه صار حالا بالنسبة لما. 

ولقدبدات هذه الحملات بسليم 
الثالث فى استانبول» ولكنه فشل لأن 
الإنكشارية عوقوه؛ ثم جحاء من بعده 
محمود الفانى واستطاع أن يهزم 
الإنكشارية؛ ويقوم بمشروعه الإصلاحى 
التجديدى» ثم حاء من بعده جمد 
على''' الذى استطاع بفضل بعده عن 
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مجلة المستلم 

2 المخاهو 
مناطق الاحتكاك الكبيرة فى استانبول 
مصر من غير أن يُخشى من الفرق القديمة 
التى كانت موحودة وقتئذ. 

كل هذا مهد أدى إل المشسكل 
الفكرى الذى حصل وقتكذء فلقد 
ظهرت حركتان: حركة إصلاح فكرى 
فى الأطراف؛ كان مقدرا لما أن تبدأ فى 
الأطراف ثم تنتشر وتستطيع أن تستبدل 
بالوضع المحافظ وأمراض الأمة وصنعا 
-حديدا حتى فى منطقة القلب» وحركة 
إصلاح مؤسسى ظهرت فى منطقة 
القلب» ولم تكن مدعومة فكرياء إنما 
يخحركها الإحساس بالخطر السياسى 
الآتى من الخارج. 

والسر فى ذلك أن أهل الحكم عادة 
ما يفكرون بطريقة عملية سريعة أكثر 
من أن يفكروا فسى الأسس النظرية 
والفكرية لأى حركة:؛ بل ريما كانت 
هذه الأسس تعتبر عندهم نوعاً من 
الزف؛ لأن الوقت عادة لا يسعف 

فكانت النتيجة أن القضية الفكرية 
كانت مؤحلة بالنسبة للحاكم. 

فى نفس الوقات كانت حركة 
الإصلاح الفكرى- التى عادة وفسى 
الواقع التارينى تدشاً من بعدها حركة 
الإصلاح الموسسى بعد أن تمهد الحركة 


السمة الحادية والعشصرون العدد (85) 


الفكرية للها وترهص بها فينشأ الإصلاح 
الموسسى على وفق المثال الذى تصنعه 
حركة الإصلاح الفكرى- قد قامت؛ 
ولكنها لم تصل إلى مؤسسات الدولة؛ 
وفى المقابل فقد ظهرت حركة الإصلاح 
الموسشّى يتيمة» ول بد لما أبا فكريا 
يرعاها ويهديها. 

وتطسارب الحركتسان فى القسرن 
))١5(‏ وترسب من هذا التضارب لدينا 
إلى الآن هذا الانفكاك بين حركة 
الإصلاح الفكرى وحركة الإصلاح 
الموسسى» فلا زالت ججتمعاتنا تعانى من 
هذا المشكلء فلا معد ثمة رابطة تربطهما 
فى واقعنا حتى وقتنا هذاء بل قد يكون 
هناك قدر من الإحساس بالحذر والشك 
المتبادل» وهذا يرجع لأثر تارينى يمتد 
على مدار (١١7؟)‏ سنة. 

هذه أول موحة» وأول معضلة تدشاً 
من هذا الموقف المتضارب. 

الموجة الثانية: 

نشأت كحركة إصلاح فكرى فى 
نهايات القرن ال »)١9(‏ ويمكننبا أن 
نحدد ملامحها بأمثال الأفغانى ونحمد 
عبده ومحمد رشيد رضا وهذه اججموعة 
المعروفة. 

فى تلك الأثناء كان قد اقتسم العالم 
الإإسلامى بين القوى الاستعمارية 
ول ريسا يوه الشتسامه عد لسرب 
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نئوات وتماضرات 


العالمية الأولى كنتجية لماء ففى العالم 
العربى احتلت مصر سنة 148/7ام) 
واحتلت تونس سنئة ١848١م؟»)‏ واحتلت 
الجزائر سنة ١15/١1م)»‏ واحتلت المغرب 
سُنة ١91١م»واحتلت‏ ليبياسنة 
5ه واحتلت سورية والشسام مع 
الحرب العالمية الأولى كنتيجة لهاء كل 
هذا ثم فى الفترة من نهاية القرك )١3(‏ 
وبداية القرن »)5١(‏ وقد بقيت الحريرة 
العربية بعيدة عن هذا الخطر . 

وكانت هذه الهزيمة ١‏ لعسكرية قد 
سبقتها هزيمة سياسية؛ لأن النفوذ الغربى 
كان قد استفحل وتوحش فى الفترة 
السابقة على المزعة العسكرية» وكان قد 
سبقها أيضاأً سيطرة اقتصادية عن طريق 
الديون» والامتيازات الأجحنبية. 

فى هذه الفترة ظهرت.بجموعة من 
المصلحين فى منطقة القلب» وظهررا 
على ضربين: أوهما: أمثال جمال الدين 
الأفغانى الذى غلب عليه مقاومة عملية 
الغزو الخارحى والاستعمار بالدعوة إلى 
توحيد الأمة» فقد كان كل همه 
التجديدى يتعلق بهذه المواحهة. 

وثاليهما: أمثال محمد عبده.؛ الذى 
بمثل فت ما بعد السيطرة الاستعمارية 
فهو ابن المرحلة التالية» وبالتالى كان 
مختلفا عن جمال الدين الأفغانى رغم أنه 
تتلمذ عليه. وسر هذا الاحتنلاف أنه 


حركات التجديد فى الفكر الإسلامي 


المستشار / طارق البشرى 


وحد أن قوى الأمة لم تستطع أن ترد 
خطر الاستعمار» وبالتالى كان من الحم 
البحث عن طريق إصلاحى طويل المدى 
من شأنه أن يكون لدينا إمكانيات 
وملكات المقاومة» والقدرة على إعادة 
بئناء اختمعات من جديد. 

ثم جاء من بعد محمد عبده أمثال 
محمد رشيد رضا الذى قام بدوره 
بأمرين: 

- ربط بين التجديد الفكرى 
للقي خملا عطدة وسو اندر كيه 
السياسية. 

ب- وربط أيضا بين السلفية 
والتجديد”" , 

ولقد كان لرشيد رضا الفضل فى 
تقريب فكرة التجديد الى لم تكن 
واضحة بشكل حيد عند غخمد عبدهة» 
وذلك عن طريق المناداة بالعودةٌ إلى 
الأصولء والربط بين الفكر السلفى 
وبين التجديد الفكرى. 

وفى الوقت الذى ظهرت فيه حركة 
التجديد أو الإصلاح الفكرى الإسلامى 
كانت هناك حركة تغريب فكركى بدأثت 
تنمو وترمى بجذورها فى الأرض (مثلاً 
مدارس التبشير). 

ولم يصبح الأذ عن الفكر الغربى 
كما كان عليه الحال أيام أحمد عرابى) 
وأيام محمد على» حيث كانت الاستفادة 


159/- 


مملة المشمعلم 

2 المعاصر 
منحصرة فى التكنولوحيا الغربية» 
وبجموعة تماذج إصلاحية معينة (بملن 
نيابى مثلا وأشياء من هذا القبيل)» بل 
أصبح عثل فلسفة تعتدق ويدعى إليها 


(دغعوة الوضعية ٠‏ دارول- ووكتابات من 1 


هذا النوع). 

وبالتاللى فقد ظهرت دعوات تنمس 
أساس الشرعية الإسلامية فى امجتمع؛ 
وتغيرت القوانين بعد تحاوز فكرة ارتباط 
القانون بشرعية إسلامية وبدأت 
الشرعية الوضعية نظهر فى القوانين. 

كل هذا بدأ يوشر علسى الحركة 
الإسلامية» ويبعل من امحافظة الفكرية 
الإسلامية وظيفة أساسية تؤديها فى هذا 
امجتمع» وتقوم موجبها بدفع هذه الغائلة 
الفكرية التى تأتيها من الخارج. 

ولقد كان للأزهر دور هام فى هذا 
الصدد فلم تكن مهمته الأساسية وقتفذ 
القيام بفكرة التجديد بقدر ما كان 
الاهمتمسام موجها إلى امحافظة على 
الأصولء وعندما كان التخيير بين 
التجحديد وامحافظة على الأصول رأى 
الأزهر أن اللحافظة على الأصول أولى» 
فعملية التجديد وقت الخطر عملية صعبة 
ا 

ولذلك ظهر أمثال الشيخ عليش فى 
الأزهر» وأمثال الشيخ سحسونة السواوى» 
وأيضا الشيخ سليم البشرى'الذى أغلق 


السنة الحادية والعشرون العدد (1م) 


الأزهر تماماً أمام النفوذ الإتعليزى خلال 
السنوات التى قضاها فى الأزهر. 

وكانت المعضلة الثانية التى صادفناها 
على إثر هذه الموحة أن أصبح للحركة 
الإإسلامية حائبان: جحانب محافظ وجحانب 
مجدد ورغم أن كليهما لازم لصاح 
الإسلام وكليهما يقوم.مهمة لازمة 
لصالح بقاء هذا الدين وهذه العقيدة فى 
نفوس الناس» فقد تضارب الحانبان) 
وظهر أن الخلاف بين القديم والحديد 
كما لو كان هو الأصل أكثر من المحافلة 
على الأصول. 

وتواحد عونا أننلة كنتيرة بيدا 
لخلافات كانت ثانوية ثم اشحدت 
وصارت تبدو كما لو كانت هى 
الخلافات الأساسية لديناء وألستنا 
المشكل الأساسى» فصرنا إلى هذه 
المعضلة الجديدة وهى التى ظهرت فى 
نوع من امخاربة ين الفكر الإصلاحى 
التجديدى الإسلامى والفكر المحافظ 
رغم لزومهما معاء ورغم أن التجديد لا 
يكون إلا بضمان الوحود وأن الوجود 
مله التغدين أيض](ة), 


الموجة النالكة: 

حاءت بعد الخحرب العالمية الأولى»؛ 
وكانت موحة حركية» قبعد صرب 
العالمية الأولى يدث لأول مر أن تصبح 


خاي + 


لدوات ومحاضرات 


العلمانية أصلا مرحعيا له قدر من 
السيادة والطيمئة على امجتمعات. 

وعندما تقوم بعملية رصد لدرحات 
احتنا مع الذرى على قد السرة ال 
)١9(‏ تمد أننا أولا» أحذنا عن الغرب 
نماذج تنظيمية ( مجلس نيابى- تنظيم 
معين للادارات والوزارات- مجلس 
للوزراء- مدرسة معينة)» وشأن هذه 
النماذج أنها لا تنقل فكرة بذاتها. 

ثم ثانيا: بدأنا نأعذ عادات ونماذج 
استهلاك وأساليب حياة غربية لا 
يحتملها الوضع الإسلامى لا مسن حيسث 
العقيدة وأوامر الدين ونواهيه» ولا من 
حيث ما اغتدنا غعليه. 

وكان هذا قاصرا على ففات غنبوية 
قليلة تكاد تكون منفصلة عن ابجتمع 
وبقيت الكتلة الأساسة فى المجتمع لا 
تعرف هذا النوع من الحياة (فمثلا 
السلطان عبد العزيز كان يعمل الباللو 
فى قصره والخديوى إسماعيل أيضا 
ويعمل حفلات الرقص). 

كل هذه النماذج عرفئاها عن طريق 
التاريخ» وعامة الشعب كانوا لا يعلمون 
أن هذه الأشياء تحدث فى القصر بدامخحله 
فكانت فئة معزولة» هذا هو الوضع فى 
القن التاسع عشر. 

بعد ذلك بدأت تظهسر العقائد 


والفلسفات الغربية المهددة للتكرين 


حركات التجديد فى الفكر الإسلامى 


المستشار / طارق البشرى 


الإسلامى والموحهة فكريا للقيام بهذه 
المهمة) ولكنها ظلت أيضا معزولة فى 
أسسها عن الجماهير الشعبية ال واسعة 
فى بداية القرن ال ))58١(‏ فلم يظهر 
للعلمانية وحود شعبى إلا لما بدأت 
حركة وطنية علمانية فى الفلهور بعد 
ثورة 1911م وبدأت تضع نفسها 
موضع من يضطلع .مهمة إخراج الإتمليز 
وتحقيق الدستور وصنع الصورة المفلى 
والمدينسة الفاضلة التى تنبنى عليها 
مقومات ابججتمع الحديدة) وكانت هذه 
الصورة مأخحوذة من الغرب أساسا. 
المدارس الحديثة والمدارس الحكومية الى 
سيطر عليها الإنخليز» وبالتاللى فقد بدأ 
بظهر للفكر الغربى العقيدى تأثير فى 
اجتمع. 
وعندما ظهرت الحركة الرطنية بهذا 
الشكل» دحلها ذوو التوحه الإسلامى؛ 
لأن الماحس المشترك فى ذلك الوقت 
كان مقاومة الإنمليز» ولم يكونوا 
يتصورون أن الحركة الوطنية العلمانية 
سوف تصنع نموذحا لبداء اجتمع على 
وفق الصورةالغربية وليس على وفق 
التصور الإسلامى. 

فى أواخصر العشرينات بدأ هذا 
الإدراك يُجرى» وفلهر بسيبه "حركة 
الشباة المحلين" أرلاءاتنت "جر كن 


2ت 


مملة المستلم 

72> المغاصر 
الإخموان المسلمين"', وكانت تجمعهما 
فكرة "شمولية الإسلام '. 

وإذا كانت الحركة الوطنية كانت 
دائما ذات ثوب إسلامى») ومصوغة 
صياغة إسلامية (الأمبر عبد القادرة 
الجزائرى- الأمير عبد الكريم الخنطابى- 
الشريف أحمد السنوسسى ودوره فى 
ليبيا- مصطفى كامل ونحمد فريد فى 
"علمانى وطنى"؛ فلم يككن قبل ذلك 
وطنياء» والذى أعطاه شرعية الوحود فى 
امجتمع أنه صار وطنيا. 

فلقد كان التوحه الأول للحركة 
الوطئية لا يفرق أبدا بين الإإسلامية 
والوطنية» لم حدث بعد ذلك الانفصال 

م يظهر هذا التوجه الوطنى 

العلمانى كمؤامرة؛ لأن كل الحركات 
الإسلامية السابقة كانت مرتبطة.مصدر 
أم (فكرة الخلافة والتجمع من أحل 
الخلافة)») ومشخص الجماعة الإسلامية 
(أيا كان مريضا أم غير مريض» يحتاج 
إلى إصلاح وثورة فى داخله) كان 
موحودا. 

ولكك كعم" فليسوى ذه انلير كتانك 
الوطنية العلمانية فى صورتها المنساخة 
فلسفيا وفكريا عن الإسلامية بعد الخحرب 
العالية الأولى» ظهرت فسى مصرء 


السئة الحادية والعشرون2 العدد(؟م) 


وظهرت فى الشام؛ وظهرت فى العراق 
وظهرت فى بعض مناصطق المغرب» 
ولكنها لم تظطهر فى منطقة الحنسوب 
العربى (الجزيرة العربية- السودان)» لأن 
أثر النفوذ الغربى فكريا لم يظهر فى 
الجسوب العربى إلا متأثيراء وكانت 
دائما منطقة البحر الأبيض هى منقطة 
الصدام الأساسية بين الغرب والعالم 
الإإسلامى. 

هنا نشأ المشكل القالث: وهو أنه 
نشأ صراع بين حر كتين وطنيتين: حركة 
وطنئية إسلامية تسترد حط السيرالقديم 
للحركة الإاسلامية) وحركة وطنية 
علمانية قامت» وكان لما نوع من أنواع 
النفوذ والسيطرة فى عدد كبير من 
بلادناء حصوصا فى منطقة الشام 
والعراق ومصر على مدى (0ه) غاما 
فى الفترة من (95780١1-:97١م))‏ 
وانتهت خلال هذه الفترة بُعربتان للبناء 
العلمانى لوطن مستقل (تجربة الوفسد 
الأو لى- تحربة عبد الناصر الفانية) وما 
حرى يحراها فى منطقة الشام والعراق. 

ومن سسنة 1916م بدا أن كلا 
النموذحين العلمانيين (الغربييين) لم 
الوطن المستقل» المشكلة التى تولدت أنه 
ظهر قدر من الصسراع بين حر كتين 
وطنيتين» وشحن دائما ينبغى أن نفكر فى 


اء ليا اسه 


لدوات ونحماضرات 


التفكير التجميعى؛ فتحاول أن نرى 
أساس نقط الخلاف وكيف بيمكن أن 
خلهاء لأننا نريد أن نداوى أمراضضن هذه 
الأمة, ولا يوحد عندنا فضل لوقت ولا 
فضل لحهد نستطيع به أن نتحارب !إ١ا‏ 
كان بيئنا وحجه اتفاق فى أمرر من 
الأمور. 

ودائما كانت الأسثلة التى تطرح 
على تاريفيا أسئلة من هذا النرع» كيف 
يمكن أن بجمع؟؛ كيف يمكن أن نصلع 
صيغة حامعة تقبل الخلاف وتقبل التعدد 
فى داخحلهاء وتقبل قدرا كبيرامن 
التنوع؛ صيغة بجمع الناس بن 
الإامكان. 

هذه هى الموحات القلاث التبى 


حركات التعجديد فى الفكر الإسلامى 


تصورتها فرضها التساريخ»؛ وفرضتها 
ظروف الوطن وملابساته. 

ولفدت الأول نوفا ينغن السراة 
الصراع بين حركة الإصلاح الموسسى 
وحركة الإصلاح الفكرى؛ وولدت 
الثانية نوعاً من أنواع الصراع بين حركة 
امحافظة الإسلامية (الدفاع عن الأصول) 
وبين حركة التجديد الإسلامى» ولا زال 
هذا الصراع باقيا حتى يونا هذاء 
وولدت الثالثة صراعا بين حركة وطنية 
علمانية وحركة وطنية إسلامية. 

أسبابها واضحة؛ ولكن علاجها هو 
الذى ياج إلى نظر وبُعسث؛» وإن كان 
إدراك السبب التاريفى يكفى لتحديد 
وجحوه العلا ج. 


- 


مجلة المسلم السدة الحادية والعشسرون 22 العدد (47) 
تحا وم وجوت كك ب فو نورت ج برجي جتن مستت 711 بست بوي تاودالا لا بج ساد نا مم15 751777771770017) سحت ف زر جورب سنتف ون توت بسو ارج ماله تلقو سس اودر شوو 1ع سا 
المعأاتمصر 


الشوامش 


)١(‏ فى الواقع أن هذه المشكلة كان لابد ها من أن تصل؛ لأن احتمالاتها كانت قائمة وواردة من وجمهة 
النظر التاريخية. 

(؟) اختلف فى محمد على» فقيل: إنه عربى. وقيل: إنه مصرىء و كل هذا- فى تقديرنا- إثما عو إسقاط 
من الخاضر على الماضى من قبل المورنحين. والتوصيف الذى يليق بأفعاله كما قال شفيق غربال "إحياء 
للعثمانية الحديثة"؛ لأنه كان من النكحبة العثمانية التى كانت تقوم بهذه المهمة. 

(') قمت مرة تمراحعة تواريخ إصدار الكتب في مصر. فوحدت أن كمية الكتب التى أعيد نشرها لابن 
القيم وابن تيمية فى الفترة ما بين ١317-١5:‏ كمية كبيرة جمداء. وكان وراء ذلاك الشيخ رشيد 
رضاء فقد كان يعمس على إعادة نشر هذه الكثابات. 

(؛) هناك مسألة مهمة رما لم نلتفت إليهاء وهى طريئة المورخ فى النظر ولريقة المصاحب للحدث فى 
النظر» فأنا عندما أصاحب الأحداث لا أعرف نتائجياء والحدث لم يتم بعد. وآثاره لا تزال مجهولق. 
ونحن حيئما نعايشه إثما نساهم فى صناعته أيضاء وصناعته قد تكون مبنية على بدائل عديدة. فهذا 
الحدث كن أن ينجه إلى هذه الوجهة أو تلك. وحن نأمحذه من موائف نرجمح من نخحلاشها توجحه 
الحدث إلى إحداث آثار دون آثار؛ لأننا لم نتملك بعد نتائجد. فيكون هناك قادءر من القلق. وقدر من 
احتمال الخطأ كبير فى نظرناء بعكس المورخ الذى يرى الأحداث كلها مبسوطة من بدايتها إلى 
نهايتها ولا توحد بدائل للحدث,. لأنه تم فعلا فيستطيع أن يعدد بشكل واحد آثاره ووجهته. 


ا 


حهد الدكتور التيجانى عبد القادر 
غولر عاد وطادكة وعدسفة وميس : 
عبر رحلة فى الفكر الإسلامى الذى 
يحتاج إلى جهود حيّرة أحرى لتصحيح 
صورة الإإسلام الت شوهتها الأقلام 
القاصرة والنظرات المحدودة؛ إنه شمعة 
تضىء ظلمات تراكمت على العقفل 
المسلم» كيف لا وقد اعتمد المؤولف على 
منهج حاص بهي َم يقلد أحذا قبله فجاع 
شاملا فى استنتاحاته متداحلا فى رؤاه. 
قسم المولف كتابه على أربعة أبواب: 
الأول وتطصرق فيه لبعض المقدمات 
التعريفية الخاصة بالفكر السياسى 


أصول الذكر السياسى فى 
القران المكي 
تأليف: د. التيجاني عبد القادو جام *) 
مناقشة وتقديم: سمير أعمد الشريط 170 


وأصوله وعن القرآنء مفندا آراء غلاة 
المستشرقين الذين رأوا فى القرآن المكى 
(رؤية تطورية) مما حاء ضمن ثلائة 
محاور: الفكر السياسى / أصول الفكر 
السياسى/ القرآن المكى. 

فى تعريفه للفكر السياسى» يتوقيف 
المؤلف مع مجموعة تعريفات يخلص منها 
سرأى صاص به فيقول "إن الفكر 
السياسى يُنتص بالبحث فى مجال 
السلطة» كيف شم التوصل إليها 
والتصرف فيها وعلاقة الفرد وبجاله 
القانونى الدستورى (ص ))١7‏ ويُحصر 
أصول الفكر السياسى يمبداً السلطة 


(*) د. التيجانى عبد القادر حامد: أصول الفكر السياسيى فى القرآن المكى. المعهد العالمى للفكر 


الإسلامى طداء ت1945: 59١‏ صفحة,. مكتب عمان. 


(2) سمير أحمد الشريف. الأردن. عين الباشا ١317154‏ ص. ب: 219, 
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مجلة المسعلم 
”25 المعاضصر 
السياسية ولمن يجب أن تكون ودليل 
وحوبها ومبدأ الطاعة الواحبة على الفرد 
وأصولما- والحدود بين حق الفرد وحق 
الجماعة وما بينهما من تعارض و كيفية 
إزالته والغايات الاجتماعية الكبرى الى 
تقوم عليها الموسسات السياسية فى تبرير 
وحودها وثمرير سلطاتها (ص .)١5‏ 

بعد أن بين المقصود بالفكر السياسى 
وأصوله عرج المولف على آيات القرآن 
الكى بغيدًا عن الخوطن فى ماغية امك 
والمدنى مكتفيًا بالمشهور بين العلماء؛ 
مشيرا إلى تداحل القرآن المكى والمدنى 
وتكاملهما فى عرض المعانى والاحتجاج 
هاء وأن شقى القرآن يشكل» نسيجا 
واحداً يشار له كعامل بارز من عوامل 
الإعجاز القرآنى؛ أما لماذا احتار المولف 
القرآن المكى موضعًا لبحفه عن أصول 
الدكر لماعي لك فى الأسياب 
التالية: 

أ- أن السور المكية يغخلب عليها 
طابع التعرض الاميحورل والاستدي 
والقواعد املوهرية دون أن تكون السور 
المكية بحرد فذلكات نظرية محردة كتهيبة 
للسور المدنية. 

ب- اكتفى المؤلف بالسور المكية؛ 
لأن نه مرتبط بالأصول والقواعد 
والمقدمات التى تساعد فقط فى تحعديد 
الاثماه ورسم الغاية التى يهتدى بها 


السدة الحادية والعشرون 2 العددر5م) 


النياشيوة قبل زقافة الؤسسات :وضبط 
العلاقات» وهذه تمتمع مع القرآن المكى 
بحكم التقدم التارئّنى والترتيب المنطقى 
والاقتضاء الظطرفى. 

ج- فى اختيار المولف لآيات 
القرآن المكى رد على مزاعم المستشرقين 
الذين ادعوا أن القرآن المكى يحمتوى على 
تفصيل لليوم الآخر وأسس الفكر 
اشاس .وذهيرا ويعدرن ينه أيضا عن 
فكر سياسى دنيوى حسسب 
(حولدتسيهر)؛ و(فرانش بهل) 
و(مونتجمرى وات) وأمثالهم» معتبرين 
أن الظاهرةٌ الدينبية ظلاهرةٌ نفسية 
منعكسة على الواقع الاحتماعى» وأما 
الواقع الاحتماعى التارينى لقريش هو 
الذى أفرز الفكر السياسى الإسلامى 
وأن إنذار القرآن المكى بيوم الحساب 
نظرةٌ تشاؤمية» والمولف فى تصديه 
للمستشرقين ينطلق من ججموعة رؤى: 
أولها ما جاء تمت عنوان "المفهوم الكلى 
للرحود” مبينا أن الظاهرة الاحتماعية 

متصل بواقم الحياة) وهذا فلابد 
لتفسيرها من الرحوع إلى قاعدة أصولية 
كبرى تشرح الحياة لتكون على أساسها 
مفهوم كلى للعال والحياة والكيفية الى 
ستكون عليها العلاقات بين الناس؛ 
507 لأكبر مدرستين تقدمان حلولا 
لمذه الإشكالية» الأفلاطونية المثالية 
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والإسلامية التوحيدية:؛ الأولى: ممئلة 
بالدرسة الوصفية والتاريغية بقيادة 
(ديفيد هيوم ومار كس) اللذين تبادلا 
المجوم على القانون | لطبيعى حتى صبغا 
المناخ الثقافى الأوروبى فى القرن التاسع 
عشر بالصبغة الموضوعية التارينية 
الأفلاطونية المثالية أن تعطى مفهومًا كليًا 
للحياة وللعالم وللغايات الإإنسسانية 
الاحتماعية) وقد تتبع المولشف حطوات 
هذه المدرسة التى انقلبت من مثالية إلى 
مادية واقعية؛» انتهست ,معاداةٌ القانون 
الطبيعى باعتباره أخخر أثر من آثار المثالية 
المتلبسة بالأحلاق والدين» هذا فى حين 
أن المدرسة التوحيدية الإسلامية وعلى 
عكس المثالية والأفلاطونية» تذهب إلى 
القول بأن المادة التى يتشكل منها العالم 
هى حفيقة موجحودة بصورة مستقلة خسنل 
الفكر دون التسليم بأن هذه المادة مى 
سبب عام لجميع ظواهر الوحود؛ بل 
تتخخطى المادة والفكر معاللوصول إل 
سبب أبدى آنحر لا نهائى و تجمعله مبدءا 
أساسيا أزليًا ضروريًا للوحود هو الل 
ومعرفته باسمه وصفاته وأفعاله لا يتأتى 
إلا بوساطة نبى مرسل و كتاب متزل- 
هذا الاعتقاد يكون المصدر الذى يمد 
وتنظيم لعلاقات الانسان مع غيره (ص 


مير أحمد الشريف 


1 مع التأكيد على أن مهمة السيادة 
والحكم العليا هى لوخد وأن 
تشريع القوانين ليس فنأ يختص به فرد أو 
ففة دون غيرهاء فلا يوحد إنتساد 
فيلسوف كامل العقل مختص فى غايات 
الاجتماع الإنسانى» بل إنسان رسول 
يتوسط بين الحق والخفلق فى تبيان 
الرسالة وإيصال الشريعة التى لن تكون 
قاتوقا طيعيسا سس خلس 
والتجحريب» بل أمر مباشر يلقى على 
العقل والإرادة الإنسائية إلقاء فيذعنا له 
أو يتمردا عليه. 


إن دين التوحيد هو دين العقل دون 
أن يعطى العقل البشرى صلاحيات 
الإله- من هناو سلسم ينم التمى , 
المضارى بأكمل صورة؛ لا ينظر 
للجاهلية كشر؛ لأن فيها بعض الخير نما 
إلغاء التاريخ البشرى والابنداء من 
الصفرء بل لتأصيل تاريِننا الإسلامى 
ولحذا أخطأ سيد قطب عندما نظر إلى 
الصحابة كجيل قرآنى فريد لم يتكرر 
فى التاريخ؛ ومبالغته رحمه الله فى ذلك 
حيث اعتبر أن تاريخ ما قبل الصحابة 
بجرد عمق حجاهلى رخص حمتب 
منهجية احتماعية وفلسفة سياسية فى 


-١ هل/ا‎ 


مجلة المسلم 
١‏ الما تعر 
التغيير يشابه مناهج الاستئصال 
الراديكالى والثورات الانقلابية حسب ما 
يظهر بجلاء فى (معالم فى الطريق) 
ولا كان القرآن لا يعرض الأفكار 
والمبادئ كأنساق شكلية ببخردة) لجأ 
المولف فى باب كتابه الثانى لاختيار 
بنررة تن أطول السبور الى ترلت مك 
وفيها معظم الأصول السياسية؛ وهى بما 
اعتمده كإطار مرجعى. 


القرآن المكى ملتقطا الأصول الموزعة فى 
موجود فى السسورة المرجعية من أحل 
تكامل الفكرة» بعد ذلك يختار المولف 
جملة من السور المكية نما نزل متتاليا 
السياسية للدولة الإسلامية» ويكمل بها 
مايجتاج إلى زكمالء» فاثبار مبحوره 
الأعراف كقسم أول جعله إطارا 
تصوريًا يمشل حقيقة الوضع الإنسانى 
وما يجب أن يكون عليه من علاقكاث 
إن الناس مخلوقون من نفس واحدة على 
فطرة سليمة» وأن الله قد مكن لهم فى 
الأرض وحعلها مصدرا لمعاشهم» وإن 
الناس مأمورون؛ ولحذا سيبعث من بينهم 
رسلا يقصون عليهم أمره وهذا يقتطم 


السنئة الحادية والعشروتن العدد (؟85) 


منهم (الناس) الخشروج على كل ولاء 
وانباح الكل لضم ترحيد الرلاء لبن ل 
الأمر والخلق. 

القسم الفانى من سورة الأعراف 
يعرض المؤلف فيه لنماذج من جمارب 
الرسسل عير التاورخ قطبيق عملي املسم 
الأول» حيث عرضت هذه السورة مسن 
بعد بحربة آدم بربة (نوح وهود وصالح 
ولوط وشعيب وموسى))» بيدما القسم 
الفالث من السورة عاد فيه المؤلف إلى 
أهل مكة ليقدم لهم المعانى التى ذكرها 
القسم الأول؛ ومن خلال تارب الرسل 
الذين ذكروا فى القسم الثانى؛ حتى 
تختسم السورة نطاب الرسول #4 فى 
خاصة نفسه مما يفرد المؤلف له موضعا 
من خلال علاقته عليه السلام مع قريش 
فى سور مكية أخرى. 

فى معانى القسم الأول يورد المولف 
ما ذهب إليه مؤيدًا ذلك بنصوص من 
القرآن الآيات /١١/١1:/1884‏ 
5 ومستفيدًا من المصادر اللغوية 
كلسان العرب» فى حين يثبت معانى 
القسم الثانى» والنصوص الدالة عليها مع 
دن ملاحظلات» خاصة بالايات 
2060-06 بير الأعراف: أوشسا: أن 
الآيات تشير إلى أن الرسل (منكم). 
ثانيها: أن الآيات تشير إلى أنواع من 
التطبيق الإنسانى لآيات الله الثها: أن 
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مهمة الرسل موقوتة بزمان ولابد أنهم 
ميتول حسيب طبيعتهم البشرية وتنظل 
رسالاتهم باقية. أما كيسف تصبح تلك 
المعانى أصولا للفكر الإسلامى فالآيات 
تفرر كإطار تصورى عام أن: 

1+ الساس مخلرقون» وذلك تاج 
إلى الاعتراف بسلطان أعلى قادر وحده 
على الخلق؛ لأن من قدر على الخلق قدر 
على الأمر. 

؟- وأن الناس مخلوقون من نفسس 
واحدة؛ هى نفس آدم الترابى؛ من هنا ليد 
يستطيع أحد مسر اقياء أدم الادعام 
بالامتياز على أحد من حيث الأصل 
التكوينى أو الاتساب للقدرة الخالقة؛ 
أن وحدة الأصل يشترك فيها الناس. 
الرسل والأنبياء» وهذا يعنى عدم حراج 
الرسول عن إطار البشرية» حتى مع 
إقيانه سلطان النبوة» وإنما يعنى أنه أصبح 
بشراً رسولاً إلى بشرء فإذا ما اعتقد 
الناس مما سلف فذلك أصل التوحيد 
وعقيدة الإسلام أساس البناء الاحتمماعى 
كله. ظ 

- وأن الناس تخحلقوا على الفطرة 
السليمة وهذا يعنى أن النفس الإنسانية 
من حيث اسفلق ملائمة لطبيعة الأمر 
الإغى 00 

4 - وأن الله قد مكن للناس فسى 
الأرض؛ وحعل معاشهم فيهناء ومن 


سمير أحمد الشريف 


استحوذ عليها واحتكرها صارت له 
السيادة على الآخرين والاستكبار على 
الله والإفساد فى اجتمسع الإنسانى؛ 
وذلك لأن الأرض مصدر أساسى 
للثروة» وأن قوله تعالى: #مكساكم فى 
الأرض*» موجه لجميع الداس بصفتهم 
الإنسانية لا الاعتقادية» فالأرض ليست 
للمؤمئين وحدهم وليست للكافرين 
وحدهم, وإنما لله حعلها موضع اشتراك 
بين عباده؛ ليبلوهم؛ وأن حق الحياة فى 
الأرض والانتفاع بها مكفول للنساس 
على اعتلاف عقائدهم. 

م- وأن الناس واقعرن و دائرة 
التكليف الإهىء إذ رغم أن الناس 
مفطورون على الإسلام إلا أن الله لم 
يدعهم للفطرة وحدها فقد تفسد الفطرة 
أو تتبدل. 

*- تقرر الآيات أن الناس هم خلفاء 
الرسل فى إقامة التوحيد السياسى ومين 
هنا قد يندثر الحق المنزل للناس مالم 
يوحذ بواحدة من هذه الحالاات: 

(أن يأتى رسول يجدد ما اندشر من 
الدين) (أن يتكفل الله بحفظ واحد من 
كتبه) إأن يعصم الله أمة من الأمم من 
الضلال الجمعى)» وبديهى أن الرسول 
حاتم الأنبياء, فلم ببق إلا حفظ الكتاب 
وعصمة الأمة» القسم الثانى من سورة 
الأعراف» وفيه ان المولف تقار 
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مجلة المسلم 
23200 المغاصر 
الرسل السابقين ما استغرق وضع الإطار 
التصورى ليعرض بعده بتفصيل للتطبيق 
التارينى مفلا بنماذج من الأمم» وقد 
رتب الآيات التى عرضت بعربة الرسل 
فى قائمة) ونفلر فى التطورات التارئفية 
التى مرت بها الدولة؛ فثبت الآيات التى 
تمكى تحربة (نوح وعاد ولوط 
وشعيب))» دون أن يذكر أرقام الآبات 
مم أثبت الآيات فى القائمة الثانيةع 
ومنها جمع أقوال الأمم الأخحرى لتوضيح 
كيف تم التفاعل مع مبادئ الدين 
واللاستجابة له فذ كر نصوص الآإيات 
التى رد بها أقوام (نوح وهود وصالح 
ولوط وشعيب) ليخرج ملاحظات: 

١‏ - أن أول الرسل نوح لم بيدأ 
دعوته لقومه بتعريف الدين والعيسادة 
والإله» بل دعاهم أولا إلى توحيد الله. 

-١‏ أن كل رسول أتى من بعد نوح 
كرر دعوة التوحيد. 

؟- أن صور الفساد فى الأرض 
تتعدد من قوم إلى قوم ومن مكان إلى 
مكان. 

4- أن نوحاً وهوداً وصالحاً هم 
الرسل الثلاثة الوحيدون الذين لم يذكر 
أن قومهم أزمعوا إخحراجهم من الأرض 
ونفيهم على عكس الحال مع شعيب 
ولوط وموسى؛ لأنهم ل يبلغرا أن 
يكولوا أمة. 


السدة الحادية والعشرون العدد (؟8) 


د - أن لفط (القرية) قد دحل فى 
فترة متأخحرة؛ إذ لى يكن فى حوار الرسل 
مع اقوامهم ذكر لأقرية ما يعلنى وجحود 
تطور:قد:طرأ على سنياة النامن اججتماعيًا. 

الاي امواي در بخن 
طرفا أساسيا فى المعركة؛ أما بعد نوح 
فإك (الذين أمنوا) صارت تطلق عليهم 
عبارة (الذين استضعفوا فى الأرض) 
وهذا موشر على تطور حركة الدين وأن 
المومنين صار لهم وحود. 

- أن القرآن ميز جماعة من الرسل 
سماهم أولى العزم» وهذا راجع مجموع 
التحولات التى حدئت. 
مفصلة ومنفردة كنموذج مكبر لصراع 
السيادة بين الرسول وملشه؛ رف أن 
المسلمين بعد موسى انقسموا إلى ففات 

الأولى: القاصرون ممن لم يبلغوا 
مرحلة التمكين» وهى الفئة المستضعفة. 

الغالية: القاعدون الذين اغخذلوا عن 
إقامة الدين. 


الغالفة: المحاهدون الذين سعوا 
وتمكنوا من إقامة الدين فى الأرض» 
وهم أمة التمكين والنصسرء وقد عرض 
المؤلف بعربة موسى عليه السلام جين 
جموعة مشاهد ومقاطع مرتبة زمنيا. 


ملا - 


نقد كتب أصول الفكر السياسى فى القرآن المكى 


المشهد الأول: صراع موسى وأتباعه 
من جهة مع فرعون وأتباعه» كون ذلك 
الصراع كان حول الكبرياء فى الأرض 
من تكون» ووقوف موسى مع الخيار 
التقليدى: إما الخروج من الأرض حاملا 
دينه؛ أو الخروج من الدين ليبقى فى 
الأرض» وهو حيار مرفوض؛ لأن أساس 
الدعوة الربط بين الدين وبين الأرض»؛ 
والاستيلاء على السيادة فيها باسم الله 
من هنا يقف الفريقان على حافة القعال 
لكن موسى يدرك نتيجة المعركة مسبقا 
بسبب عدم تكافو الطرفين» ولذلك 
طرح خيار الخروج من مصر بشرط 
موافقة فرعون على ترك اال أمام بنى 
إسرائيل للذهاب مع موسى» فرفسض 
فرعرن نحوفا من أن ذلك لن يعنبى إلا 
أن موسى وأتباعه قد صاروا أمة لا 
تفصلهم عن السيادة إلا موطوم قدم قد 
يجدونه بالتحالف» زيادة على خحطر 
المجرة الدماعية من تأثير سالب على 
اقتصاد مصر. رفض فرع ون الفكرة 
وشدد الحظر عليهم حتى وصل الأمر 
بفرعون للجوء للتصفية اللجسدية والقهسر 
بالاستئصال فى حين لم يكن لدى 
موسى غير الصبر والصمود. 


من استعراض أحربة الرسل يستخلص 


سمير أحضد الشريف 


أن التدين ييدأً (بالتنزيل) الذى 
الئاس لمعرفة الوحى ولإقامة العدل فى 
الأرض. 

أن الوضع الإنسانى قبل نزول 
الوحى ليسس طبيعياً ويتخحذ قاعدة 

أن الأرض تكون مشتركة بين من 
يسعى لإقامة العدل فيها ومن يسعى 
للكبريان. وأن التمكن فيها سيكون 
موضوعية. 

الرسل أول من حاء بفكرة الدولة 
ومفهوم الاحتكام إلى قانون غير ذاتى 
المصدر. 

أن نملك الأرض وماتخفرجه 
والاستعلاء على الناس بغرض السيادة 
والتمكن نوازع لما وحود فى الفطرة 
البشرية: وأن النزع للحق والعدل وحود 
أصيل فى النفسس البشرية» وأى صراع 
الإنسانية الواحدة. 

القنسم الثالث من سورة الأعراف: 
تتبع فيه المولف الآيات التى التفتت إلى 
الرسول يق يمكة وعلاقنه بقريش هذا 
واثما ظل يأتى على طول السور كلها 


-1194- 


مجلة المستلم 
المغاآصر 
التارينى وتذيل عاقبة الأمم ومصائر 
المسالك, 
المقطع الأول: خاص بالآيات 64-١‏ 
من سورة الأعراف؛ وفيةه بللاحظ المولف 
أن الآيات افتتحت نطاب عام للناس 
جميعا بما فيهم فريش» وبعد أن يستعرض 
تارب الأمم الأخمرى يصبح الخطاب 
خاصا بقريش مباشرة؛ لأن ذلك يده 
بوقائع التاريخ وشواهد منه؛» كذلك فإن 
الخعطلاب الموحه إلى قريسش موحه إلى 
خاصا ينمى فيهم وعى التاريخ 
العلمى. 


المقطع الثانى: ويستنطق فيه الموليف 
الآيات 4؟/"ه/914/ه95/4/١٠١/‏ 
٠١١-٠١١‏ ويلاحظ أن هذه الآيات 
ججاءوت فاصلا بين أحربة بجموعة من 
الرسالات السابقة وبحربة موسى؛ لأنها 
خاصة ومن نوع حديد يراد بها منهج 
دينى تطبيقى »؛ 7ق المؤلف منها 
تمجموعة إشارات: 


١‏ - تأكيد أن حركة التدين التى 
يتعاقب فيها الرسل على الناس لم تكن 
عملية عبثية تبدأ بالإنذار وتنتهى 


السدة الحادية والعشرون العدد (85) 


المالكين من أهل القرى ورحمة لمن 
يرئون الأرض من بعدهم. 

؟ - هذه الآيات أجملت فيها المعالى 
التبى فصسلت ضمن الإطار التصسورى 
السابق» فهسى تتحااث عن الأمر 
التكليفى وإقامة العدل وإخحلاص الولاء 
والإصلاح فى الأرض والإفساد الذى 
يدشاً نتيجة الالتزام أو الإخلال بسأمر 
|لله. 

المقطع الثالث: وفيه عكف المولف 
على الآيات /١55/١3114/181/١1!/5‏ 
8 ؛ وهى التى جاءت على أعقاب 
التجرية الموسوية وها دلالات عميقة إذا 
علمنا أن فرعون انسلخ عن آيات الله 
بعدما حاءتد؛ وأن بنى إسرائيل مثلوا 
السلطة الثقافية التى لجأ إليها كفار 
قريش مخاحجة الرسول لذلك ججحاءوت 
هذه الآيات لتطعن فى أساس تلك 
السلطة المدعاة مشيرة إلى أن الملصدر 
البهردى الذى تفزع إليه قريش ليس هو 
الحكم العدل؛ وأن المصدر اليهردى وإن 
كان معه كتاب إلا أنه لم يتبعه واتبع 
هواه؛ وبعد ذلك ذكرت الأيات 
مواصفات الأمة التى يجب أن يعمل 
الجميع على إيجادها لأهميتها فى إصلاح 
الخلق والأرض مما خص المضطهدين فى 
شعاب مكة) الأمر الذى ينقلنا لتتبع 
التجحربة القرشية فى مكة من بين الأحزاء 


امم ١ذ-‏ 


نقد كتب أصول الفككر السياسى في القرآن المكى سعير أ“مند الشريف 
الكثيرة التى عرض لما القرآن فى أكثر (حم والكتاب)؛ وشى تيف وي لد 


من موضع لمعالحة تخربة الرسول و مع 
قريش فى مكة» .خاصة وأن هذا المشكل 
واجه المؤلف عندما اختار ما يدغ وما 
يأحذ من القرآن المكى الذى عالح هذا 
الجانب» من هنا وحد المؤلف نفسه 
يعتمد ايها من بين علة انحتيارات 
ركز فيها على البحث عن أصل السيادة 
السياسية ومشروعيتها وبواعسث الفعل 
السياسى ومكانة الدولة فى النسق 
الاحتماعى» ثم مكانة الأمة والأغراض 
التى تلتقى فيها والفلسفة التى تستند 
عليها- هذه الأغراض التى تنطرقت إليها 
غالبية سور القرآن المكى» وإن بدرحات 
زوايا مختلفة؛ لذلك اعتمد المؤلف السور 
النى تتعرض لتلك القضايا بصورة 
حامعة وحاء نزولا متنابعا وتشكل 
نسيجاً واحداء وهى ما سيكون محور 
الدراسة (الزدمر/ غافر/ فصلت/ 
الشورى/ الزخمرف/ الدععان/ الحاثية/ 
الأحقاف). 

قسم المؤلف السور إلى أيات تعبر 
عن معنى مشدرك مما يقصده فى بشه 
سماها بالمقاطع؛ مثل آية(١+؟)‏ من 
الزمر» وآية )١(‏ من سورة غافرء وآية 
)١(‏ من فصلتء» وكذلك الآيات الأولى 
من الحاثية والأحقاف والزحرف؛ وهى 
جميعًا تبدأ ب (حم تنزيل الكتاب) أر 


فى التركيز على مفهوم أن الكتاب منزل 
وليس موضوعاء كأنما تتعرض لمبدأً 
السيادة العليا فى المجتمع فتقدم الفكر 
التنزيلى مقابل الفكر الوضعى. 

ولما كانت (الأمة) هى الطريقة 
والدين» فإن هذا ما سعت به قريش 
لرسول الله كما ييسىء من دلالات» 
أهمها: أنهم يعتبروك أنفسهم على دين 
هو دين الاباء إبراهيم وإسماعيل» .على 
أنهم لم يكونوا يستنكرون أن يكون 
(الدين هو أساس الاجتماع والإطار 
المرحعى الذى يمتكم إليه فى شؤون 
السيادة العليا فى النجتمع؛ وأن الحكرمة 
التى يمثلونها تقوم على أساس مسن قيم 
الدين ومن هنا فهم أحق بالرسالة 
الحديدة التى تيدد دين إبراهيم وتكمله 
نفهم لهذا سبب استنكار أبى جهل نزول 
(القرآن على محمد يل بقوله "ما فى مكة 
أعر منى ولا أكرم" ص هعى هكذا 
جاء القرآن واصفا المشكرين المستكبرين 
(بالإفك) الكلمة الى تشير كل 
اشتقاقاتها إلى (الانقلاب) ليبرهن أن 
حكومة الملأ من قريش حكومة ساقطة 
عنها الشرعية» ومن هنا فإن آية: هلاثم 
جعلساك علسى شسريعة من الأمر 
فاتبعها4 وآية: #وشرع لكم من الدين 
ما وصى به نلوحاك؛ وآية: ؤوما 


13ت 


مجنةت المستلم 
720 المعاصر 
تفرقوا إلا من بعد ما جاءهم العلم بغيا 
أهمها"': 

أولا: أن محمدا فك لى يأت دا 
دورة دينية من العدع) وأن شرع الله ١‏ 
يبدأ به أو بإبرأهيم» بل بنوح معنى أن 
الحكومة من ملاً قرش إذا كانت 
توسس شرعيتها على إرث الدين 
الإبراهيمى فإن هذا الأساس ليس موضم 
تسليم وأن كل إسهام بشرى حاء على 
هدى إبراهيم) فإن محمدًا أحق به. 

ثانيا: إن آية: #أمرت لأعدل 
يدكم» أمر مباشر لرسول الله أن يتولى 
القيادة السياسية فى امجتمع؛ وتعنى أن 
يشولى الرمسول قيادة الناس؛ لأن أصل 
العدل فى الأرض أن تكون الكبرياء فيها 
له وحدهء أى إنزال الملأ القرشى من 
موضع السيادة السياسية بعد أن حردوا 
من الشرعية التاريمية وأن إقامة العدل 
تعنى الالتزام بإقامة الدولة التى يجب أن 
تتوفر فيها بجموعة نخصائص: 

١‏ - أن تكون ترحيدية تُعريرية: 

وما كات العذال: يع أن شد الو لاغ 
لله فإن ذلك سيحرر الناس؛ ولذلك 
فهى دولة تصل للحرية عن طريق 
التوحيدء وستبطل الاسسترقاق 
والاستكبارء وأنها بإسناد مفهوم السيادة 
العليا لله ستحرر الناس من الإشراك 


السبة الحادية والعشرون العدد (1م) 


الوثنى والطغيان البشرىء فالدولة بساء 
على هذا لا تنش كأداة منص حريات 
الأخمرين بل لتدمية قدراتهم على التحرر 
وتعيينهم على إبماز مشروع التوحيد 
الذى أبرم فى الميثاق . 

؟'- أنها دولة للناس: 

والكتاب هو الأصل الذى يقوم 
الرسول موجية:بالغدل: ويكوت الدولة: 
فإذا كان الكتاب للناس أصلاًء فالدولة 
التى تقوم به ستكون للناس كذلك» ولا 
يمكن أن تكون دولة لفرد أو حزب أو 
جماعة. 

- أنها دولة قانون: 

يحتكم فيها الناس حكامًا ومحكومين 
لشريعة معلرمة بقواعد موضوعية 
ووحود مستقل» هذه الفكرة لم تتبلور 
إلا حديئا فى النظرية السياسية والفقه 
الدستورى؛) وأن القرآن يقرر ابتداء أن 
الرسول والمومئين جميعا يقعون تست 
دائرة التكليف والمساءلة» ويمتكمون إلى 
الشريعة المنزلة؛ وليس الموضوعة؛ 
فالشرائع لا يكون وصفها من اختصاص 
بشر والشريعة المنزلة تنتلف عن القانون 
ل 

؛ - أنها دولة غير ثيوقراطية: 

محصورة بين الكّتاب والأمة الى 
تتولى مهمة الحداية بالحق المنزل وإقامة 
العدل القائم على الميشاق التوحييدى 


كك 


نقد كتب أصول الفكر السياسى فى القرآن المكى 


الذى ينتهى بتحرير الناس من سلطة 
الناس؛ وهذا ينسف سلطان قريش التي 
لازالت ترتكز على ركن اقتصادى 
أوصل الملا القرشى لحالة من السترف 
والإنسانى» فآية «ؤفلا يغررك تقلبهم 
فى البلاد» و«لأفلم يسيروا فى الأرض 
فينظروا كيف كان عاقبة الدين مسن 
قبلهم© تشير إلى أن السثراء والسترف 
المستند على فلسفة الإشراك ينطوى على 
الظلم الذى يجمع أسباب الفناء للسلطان 
السياسى» ونظسرة سريعة إلى وضع 
مشركى مكة يوضح ما ذهبنا إليه, 
حيث أشارت الروايات إلى أن رججالا 
جاهليين يملك الواحد ألاف من المزارع 
والإبل» استعملوا آنية الفضة:؛ مما ترك 
أثرًا فى نفوس الفقراء وجعل مهمة 
العدل بين الناس ويسعى لابطال قواعد 
الاستكبار القرشى بتغيير مفهوم الثراء 
لديهم وحعله حرنا دنيويا ورزقا من إله 
قادر على استرزداده وإتلافه» وأن ربط 
القرآن بين الثراء والطغيان واضح فى 
قوله: «ؤكلا إن الإنسان ليطغى أن رآه 
استغنى © مسن هنا فإن رفض القرآن 
للمبرارات الاقتصادية التى يستند عليها 
الملأ المعكى فى تيرير سلطانه السياسى 
يعنى انقلابا على حكزمة الملا وإعلانا 


سمير أحمد الشريف 


عن قيام أمة الإسلام الحم تنسعى 
لاستكمال سيادتها على أنقاض قريش 
المتهالكة والتى فقدت مبررات وجحودها 
واستعلاثها. فإذا تأملنا آية #واللدين 
اسستجابوا لربهم وأقاموا الصلاة 
وأمرهم شورى بينهم وما رزفساهم 
ينفقون والدين إذا أصابهم البغى هم 
ينتصرون4 الشورى (78- .)1١‏ 
تخرج مملاحظات هى: 

١‏ - أنها لا تتحدث عن أفراد إنما 
عن جماعة:؛ ولذلك استخدمت صيغة 
الجمع. 

-١‏ أنها تتحدث عن الجماعة 
والإمارة وتصفها بالشورية. 

© - أنها تتحدث عن الإنفاق 
الطوعى المتلائم مع إمارة الشورى 
ومقتضيات الواقع الاقتصادى السياسى. 

5- أنها تعلن بصراحة إسقّاط مبدأً 
الشرعية القرشية وتبيمح الخروج عليها 
باعتبارها سلطة طاغية حرجت على 
التوحيد الابراهيمى وادى انحمدى» 
وشمذا فإن من يرصد تُحركات الرسول ف 
يجد أنها تتزامن مع النقعطة الرابعة؛ لأن 
حركة الرسول ستكون حركات رجحل 
دولة يسعى لاستكمال عناصر السيادة 
ويُخفرج من الوق الاقتصادى. وإن 
فكرة الانسحاب السلبى من مكة 
وتركها للمشركين لم تكن واردة فى 


_ ا 


ملة المسلم 
<> المغاتمر 
منهج الرسول الذى اعتمد على مبدا 
سحب الأرض من تمت أفدام قرش أو 
تهديد مصالحها فى الطائف أو الحبشة 
أو تطويقهما بالقبائل العربية:؛ ولعل 
واقعة ولادة الرسول هق أنه سقط على 
الأرض بيديه رافعا رأسه للسماء كما 
وهزهًا تهيئ] لضمون رسالة سيحملها 
هذا الطفل مستقبلاء ملخصها أنها 
رسالة تقبض على الأرض» وهى ناظرة 
إلى السماء يما تمثئله من توحيد بين الواقع 
والمثال. 

يقترب المؤلف فى الباب الفالث من 
كتابه من واقع العلاقات السياسسية 
القرشية الداحلية والخارحية, يفحص 
ادعاءات ملأ قريش فى زعمهم أنهم 
على دين إبراهيم؛ متابعا مسار الا راف 
الذى طرأ على دين إبراهيم؛ وما يمكن 
أن يتهى إلية»-وكيق أن الرسول اتفذ 
هذه الدعوة عذيدا لبق عدهنا عاطق 
بها من [شراك ويضمها إلى دين إبراهيم؛ 
ليستأئف عليها نشاطه ومنهجه فى 
التغيير » فيتوقف المولف مع الانهيار 
الداحلى لقريش ابتداع من انقسام بطود 
قريش إلى معسكر يبايع بنى عبد مناف 
ويعالفهم, ومعسكر يبايم بنى 5 الدار 
ويجالفهم؛ ومعسكر لم يكن مع أولنك 


السدة الحادية والعشسرون العدد رالم) 


أو هؤلاء» ومن حلال هذه الحالة الى 
وصلت إليها قريش ككننا ملا حفلة: 

-١‏ أن ابّحاه السلعلة المكية السياسسية 
التى سار عليها قصير ستتغير وتنتهى إلى 
نوع من الممارسة المرنة المحافظة حتى 
حعلوا لكل بطن وظيفة؛ حتى يتجنبوا 
الصراع- ينتار نا البطن من رحاله من 
يقوم بها على أساس العرف القبلى. 

؟١-‏ أن الانماه السياسى بعد ذلك 
سيظل يتحكم فيه معسكر بنى عبسد 
الدار ومعسكر بنى عبد مناف ولا شأن 
لأى قبيلة أعسرى من قريش إلا 
بالانضمام لأحد المعسكرين»؛ وأن 
السياسة المئية ستقوم على التحالفات 
مع الابقاء على منهج التراضى 
والمساومة؛ كى لا يصل النزاع حد 
الاقتتال» وحتى لا تنأثر المصالح 
الاقتصادية العليا التى يقوم عليها الكيان 
الاجتماعى , 

؟- أن الجزء المهم الذى تهتم به 
قريش هو الكعبة التى لا يراد منها إلا 
القيام بدور حصان طروادة- تأتى إليه 
القبائل لتقضى فيه الصفقات التجارية؛ 
فيزدهر الاقتصاد باسم السقاية والرفادة 
وحماية الحجيج؛ لا فرق بين عابد الوئن 
وغيره؛ لأن الكعبة صارت المنطقة 
الوحيدة المفتورحة دينيًا لكل الأوثان 
والأحناس والأديان؛ لكونها بيت الله 


حو راك 


لقد كتب أصول الفكر السياسى فى القرآن المكى 


ريكون النمن عار عونا جاريم 
وظفت شعائره لتقوية المركز التجارى 
والأدبى لقريش التى قامت ممجموعة 
تركينات لتحقيق السيادة. 

يتبين من ذلك أن قيم الديسن 
التوحيدى داعلها قيم تحارية أصبح لما 
أولوية عظمى فى احتمع القرشى؛ 
ستجعل مهمة الرسول ليست سهلة 
خلال محاولته إعادة الأمور إلى نصابهاء 
خحاصة وأن الرباط العرقى يمكن أن 
يتلاشى ليحل ممله الرباط الاقتصادى مما 
يس حب على التكويسن الاحتماعى 
الفرشى» حتى لاحفل المورخون أن قطسع 
الأرحام صار سمة بارزة فى ذلك 
امجتمع؛ ترتفع فوقها المصالح الاقتصادية 
وتأعا. الأولوية عليها- هذا الرباط 
الاجتماعى الهش لم يحفط الوحود 
السلطانى لقريش ونشب صراع داحل 
المساومة بشأنه قبل أن يستفحل» فتنازل 
عبد شمس لأحيه هاشم عما فى يده مسن 
السقاية والرفادة واحتفظ هو باللوا. 
نمكن هاشم من إبرام معاهدة صداقة 
وحار مع الحبشة ليمهد لقريش رحلة 
الشتاء والصيف للشام والحبشة ولتبدأ 
الخركة التجارية النظامية التى اتسسعت 
على أثرها أموال قريش وعظظلم سلطانها؛ 
ليكون سببًا فى نزاع جديد على السلطة 


سجير أحمد الشريف 


السياسية بين هاشم وأيه أمية بن عبد 
تمس ص 178 انتهست إل المتسافرة 
والتحكيم» ونفى نتيجة ذلك أمية إلى 
الشام لمدة عشر أعوام وإن ظل العداء 
مستفحلاً بين البيتين حتى ظهزت النبوة 
فى بنلى هاشم)؛ وكان بنو أمية اشند 
المعارضين نتيجة الصراع التاريخنى؛ هذا 
التطساحن الداحلى مقدمه للانهيسار 
والتداعى؛ وهو إفراز طبيعى للمجتمع 
الذى يقوم كيانه على التجارة المستندكفة 
عن الغيب والمستترة بأشكال الدين 
وطقوسه؛ ويكفى هذا من سبب لكى 
تفقد'قريش هويتها المستقلة وتسقط 
تمت هيمنة الأمم الأقوى تماسكا أو 
الأمم ذات اللتهاز السلطانى الأكثر قدرة 
وأكبر أثراء فهل التاكل الداحلى فى 
قريش هو الذى قادها للارتماء فى 
أحضان الفرس أو الروم - القوتان 
الأعظم على المعسرح السياسى آنذاك؟ 
بالنظر إلى عموم الوضع التغرافى 
والاقتصادى للحجاز» نلحظ أنها منطقة 
اتصال بين الشرق والغرب وتؤثر تأثيرا 
مباشرا على مصالح الفرس والروم» فإذا 
عرفنا أن التجارة الحجازية تعتمد 
اعتماداً كليّا على الدول الخارحية بمكننا 
الإحابة على السؤال السابق بنعم. 

ولعل ما شهد به تاريخ جمهرة 
أنساب العرب يؤكد قابلية قريش 


هخم ام 


مملة المستظلم 
و المعاصر 
للاستعمار عندما حرج عتجان بين 
الكويروف و كانه يكيم أن للك اقرفها 
وكان من أظرف قريش وأعقلها؛ حتى 
يقدم على قيصرء وقد رأى موضصع 
حاحتهم إليه ومتجرهم ببلاده» فذاكر له 
مكة ورغبه فيهاء وقال: تعكون زيادة فى 
ملكك كماملك كسرى صنعاءع 
فملكه عليهم وكتب له إليهم»؛ فلما قدم 
عليهم قال: يا قوم إن قيصر من قسد 
علمتم أما أنكم ببلاده وما تصيبون 
التجارة فى كنفه» وقد ملكسى عليكم 
وإثما أنا ابن عمكم وآنحذ اللعراب 
والفرظ والعكة من السمن والإاهاب 
فأجمم ذلك ثم أبعثه إليه» وأنا أخماف إن 
أبيتم أن يعنع منكم الشام فلا تتجروا به 
ويقطع مرفقكم منهدص ١١8‏ . هذا 
الرح عاد رو الريرك ناد 
يتخحذ تحليلاً موضوعيًا لموقف قريسش 
ويوكد على ما يلى: 

- أن مصالح قريش كانت تتاثر 
مباشرة بعلاقاتها مع الروم» ومن هنا 

- أن الوحود الفارسى فى اليممن 
كان يُمفز الروم ويُحرضهم ليكون لهم 
وحود مضاد فى الحجاز. 

- أن المعاهدات التجارية التى أبرمها 
الروم مع زعماء قريش كان وراعها 
هدف سياسسى اسسرزراتيجى يرمى 


السنة الحادية والعشرون 2 العدد(ام) 


لاصطناع الموالين وإقامة ثملكة حجازية 
رومية عاصمتها مكة. 

0 المصالح التجارييةو حدها سى 
التى تحدد سياسيات قريش وأن الاعتبار 
الدينى قد تضاءل. 

- أن حالة الحياد السياسى التى 
تدعيها قريش تسقط أمام الامتحان 
المباشر» وسوف تضطر للانحياز لأحد 
المعسكرين (الفرس أو الروم) وسيتوقف 
رفع شعار ( إن قريشا لقاح) أى لا 
تفضع لأحد. 

- أنه بين حواء الوثنية وانقطاع 
الإبراهيمية رما صار الدين الذى يدعو 
إليه محمد هو الخيار الوحيد المفتوح أمام 
قريش إذا أرادت أن تتماسك داسليًا 
وتنهض (أمة وسطا) مستقلة عن الفرس 
والرومء ولسذا فهى دعوة تهدف 
للرصول إلى موضع السيادة العليا فى 
الختمع تبرعها من الساس وتعيدها إلى 
رب الناس الذى أمر بإقامة العدل وبنسى 
باسمه البيت الخرام وجحعله قبلة للتوحيد» 
ومن هنا تأتى مهمة محسد ف ليعيد 
للدين أشكاله ومحتواه الاعتقادى ويعيد 
للكعبة مكانتها كبيت يتصل فيه الساس 
بالله لا سوقا ينقطعون فيه عين الله؛ 
هذا عبن الوقوقه ميا أضام سسيور: 
قريش الى أكدت معانيها على أن 
الاتنلاف كان بسبب وحود البييست 


-85 و 


نقد كتب أصول الفكر السياسى فى القرآن المكى 


الحرام رمرًا لدين التوحيد الإبراهيمى 
وتّحسيدًا لقيم الغييب والإءمان بالإله 
الواحد» وغير ذلك سيفقد البيت مغزاه 
الدينى) ويضمر محتواه الغيبى) وتضعف 
قدرته على توفير الاثتلاف الاحتماعى 
والأمن النفسى وذلك هو منشا الخنطر 
الذى لن تستطيع أن تدفعه رحلة الشتاء 
بودي قريب جحذداء جحاء 
محمد لينذر عواقبه وليغير اماه الأحداث 


كفك من تفاديه. 


كما توكد ظلال المعانى للسورةٌ 
نفسها أن قيام الالتئام الاجتماعى داحل 
فريش على أساس التجحارة قليا لموازين 
القيم وانقلابا على دين التوحيد؛ وأن 
قيم التجارة والمنفعة الععجلى والعلاقات 
موضوعة البباء الداحلى لقبيلة قريسش 
على اعتبار أنها ستكون نواةٌ الجهاز 
السلطانى فى بلاد العرب» وأن قريشًا 
إذا استمرت تقوم داخليًا على الأساس 
القومى المقلرب فلا يؤهلها ذلك التحول 
إلى أمة ولا أن تحافظ على سيادتها 
السياسية وعبر التاريخ كثيرة فى هذا 
الشأن» كما أن اعتماد قريش مع هذا 
الإيلاف الداحلى السش وعلى الإيللاف 
الدولى الخارحى أمر شاذ يؤدى إلى 
فقدان الترابط الداحلى والاستقلال 


مير أحمد الشريف 


السياسى والاقتصادى فى حضم الصراع 
الدولى الذى لم تتأهل قريش للنوضه 
بعك) وأنه بدلا من الاتعار باسم العينة 
الحرام فإنه من الخير لقريش أن تعبد رب 
البيبت الحرام وتقيم بناءها الاحتماعى 
على نسق القيم المرتبطة بعقيدة اللجزاء 
الأمروى» وليس على قيم التجارة 
وحدها؛ لأن إقامة الإيلاف الاحتماعى 
على عقيدة السزاء الأعروى هو الذى 
يمكن لقريش من أن تتحول إلى أمة 
مستقلة انا واقتصاديًا. 


إذا ما انتقلنا إلى الفساد الإسرائيلى 
فإننا سنتوقف مع سورة الإسراء لنعرض 
للصراع السياسى ضمن إطاره الدولى 
وفى شكله الإسرائيلى؛ وسورة الإسراء 
الإسرائيلى بدرحة تمكننا من رؤية 
الكيان اليهودى يتهاوى بين مخالب 
القوى الدولية الكبرىء ذاتها الفسرس 
والروم؛ والفارق بين سورة فريش 
وسورة الإسراء أن الأولى تناقش ظاهرة 
الفساد الاحتماعى الذى يُعدث فى حالة 
الاسراء تعرض ظاهرة الفساد الذى 
تبدأ الإسراء من حيث انتهست سورة 


م 


كريس: 


-/ام 1- 


المعاصر 

وبنظرة جملة على حمر ع الفسادذ» 
سواء فى فريش أو بلى إسرائيل أو فارس 
أو الروم» نصل إلى مجسوعة حقائق: 

-١‏ أن الأمم أصابها إفلاس روحى 
وتا كل احتماعى داخلى حعلها تعرض 
عن دين التوحيد وشريعة العدل. 

؟- هذا الاحراف نشأ عنه ظاهرة 
احتماعية عرفت بالفساد الذى هو سبب 
هلا كها. 

أن قيام دولة الإسلام ضرورة 

- أن مهمة الرسول المباشرة بعد 
الإسراث هى الإسراع ع فى إقامة الدولة. 
وهكذا قام الرسول بتدفيذ اسزاتيجية 
عبر خحطرات هى: 

أ- إسقاط الشرعية الدستورية 
حكومة الملا فسى قريش»؛ ودحض 
مقولاتها الدينية والدعوةٌ لتنظيم الحياة 
على نمط دينى يسترشد بالقرآن. 

ب- تهديد وضرب مصالح قريش 
الاقتصادية. 

ج- تطويق قريش من الخارج 
بالأحلاف و د الجوار ومعاهدات 
حطوة نض الى اليقسن لعل 
التمكين والسيادة؛ لأنها تفل عمة 1 
استراتيجية لملأ قريش» ولم تكن انسحابا 
من مكة أو كَذليًا عن السيادة السياسية 


السنة الحادية والعشرون العدد (8051) 


لملا قريش فى مكة» ذهابه عليه السسلام 
إلى الطائف كان خطوة مدروسة لو 
أمحتث؛ لأنه ذهب إلى بنى عمر وبن 
عمير رأس الأحلاف. كذلك الاستجارة 
بقبيلة نوفل لتفجير مكة من الداحل 
وكذلك المفاو ضات مع بنى عمار: 
كل ذلك لم يكن تمركا عشوائيا 
وإنما كان رك يت توركل سا بسي 
واضحة المعالم محدودة الأمداف» 
وبصحبة أبى بكر المتخصص بالأنساب 
وتاريخ القبائل» ليوقع معاهدة اعتبرت 
ثورة فى المفاهيم والقيم فكأن الرسول 
ل قد قبض الأرض وهو ينظر إلى 
السماء. 


بهذا الجهد وهذه البصيرة حالف 
المؤلف السائد من الدراسات الفكرية 
التى عتمدت على نصوص القرآن 
لتعضد رؤية توصل إليها الباحثون 
لي ؤكدوا عمق نظراتهم وصدق شخليلهم 
وذلك بدراسة الظاهر القرآانية والتبصر 
فيها والتعمق فى حزئياتها من خلال 
تتبع خيوط نظرة تكاملية معتبرًا أن الآية 
القرآنية ظاهرة تحتاج إلى تحايل 
لاكتشاف مفاتيحها التى تساعدها فى 
تحليل الظاهرة الاحتماعية وفهمهاء هذا 
ونورد بعض الملاحفلات التى لا تقلل 
من ضحخامة اللحهد الذى بذله الباحث. 


-١ مم‎ 


نقد كتب أصول الدكر السياسى فى القرآن المكى 


- وضع الهوامش بالشكل التى عايه 
فى كل فصل متعب للقارئى ولو 
وضعت الحوامش فى نهاية كل صفحة 
لسهل متابعتها وتدوين الملاحلات 

لم هلتزم الباحث بالترقيم كما فى 
صن حب رح 11 ودر 
الكلى للوحود) ولم يضع .١ :١‏ 

- لم يتوقف الباحث مع تصادم 
النقل مع العقل» ويبحث فيهاء وتحديدا 
عند تناوله لحديث غضب الرسول هل 


-94- 


سير أحمد الشريف 


عند رؤيته عمر بن الخطاب يقرأفى 
التوارة» بل ذهب إلى رفضه ذلك. 

- استطراد (ص )١١5‏ وإقحام' 
عندما تتبع الباحث فرعيات تطور 
النظر ده اللمناستنة والقكة الدسس ور 
وكذلك استطراده (ص )١١1‏ فى تتبع 
نشوء الحكومة الثيوقراطية. 

- لبعد الباب الرابع من الكتساب 
ترح سي 0 
نتوقف معه على أمل أن نفعل ذلك 


السيد الاستاذ / رئيس تحرير مجلة المسلم المعاصر تخريراً فى: ١595/1/11‏ 
بعد التحبمة... 

يسعدئى أن أذكر سيادتكم بأن اللجئة المشكلة موحب حجة وقف المستشار الدكتور/ متمد 

شوقى الفدجرى لصالح حائرة حدمة الدعوة والفقه الإسلامى» قد قررت بالنسبة لمسابقة عام 

-١ 81‏ مايلى:- 

أولاً: تخصيص مبلغ ٠٠٠٠١‏ جنيه (عشرة آلاف حنيه)» لأحسن البحوث فى موضوع (منهج 

الإسلام فى تغيير المدكر)؛ بحيث لا تقل الجائزة الأصلية لكل باحث عن ٠٠٠١‏ (آلفى حنيه مصرى). 

ثانيً: تخصيص مبلغ ٠٠٠٠١‏ جنيه (عشرة آلاف جنيه) لأحسن البحوث فى موضوع (الإسلام 

والفنون)؛ بحيث لا تقل الدائرة الأصلية لكل باحث عن ٠٠٠١‏ (آلفى ججنيه مصرى). 

ثالئا: منح جوائر تشجيعية فى الموضوعين سالفى الذكر فى حدود مبلغ ١6٠٠١‏ حنيه (خمسة 

عشر ألف حنيه مصرى) وذلك للبحوث اللنيدة غير الفائرة بالدوائر الأصلية؛ بحيث تتراوح كل 

حائرة تشجيعية ما بين ٠٠٠١‏ (ألف جنيه) و 0.٠‏ (جمسماثة حنيه). 


ويقدم البحث .كوحب إيصال فى ميعاد غايته ١لا‏ مارس سنة 191917 إلى مكتب ناظر الوقيف 
الاستاذ المستشار/ رئيس هيئة قضايا الدولة- بالدور العاشر حمجمع التحرير بالقاهرة وذلك من 
عدد ٠"‏ (ثلاث نسخ) .ما لا يقل عن ٠٠١‏ (ماثة صفحة) ولا يتجاوز ٠٠١‏ (مائتين)» مع ملخص 
له من عدد ه (خمس نسخ) هما لا يقل عن ٠١‏ (عشرة صفحات) ولا يتحاوز» ٠١‏ (عشرين 


صفحة).. 
ويشبرط فى البحث أن يكون معدا للمسابقة ولم يسبق نشره أو تقليهه لأية جهة أخحرى» وأن 
يكون متميزا ويتضمن إضافات واجتهادات جديدة تنفع الإسلام والمسلمين. 
9 رجحاع التنفضل بالاحاطة والتعميم و لكر 
شاكرين لكم تعاونكم, مع نخالص التحية والشكر 


رئيس هيئة قضايا الدولة وناظر الوقف 
المستشار/ مال الدين جودة اللبان 


الملامح العامة للفكر السياسى الإسلامى 


فى التاريخ المعاصر 
تأليف المستشار: طارق الشرى 


المستشار طارق البئسرى 


المسلامح العامة 
للفكر السياسى الإسلامى 
فى 
التاريخ المعاصسر 


دار الشروق 


هناك تصور حاطئ لفكرة التجديد» وهو أنها تعنى بذل الجهود لإسباغ 
بردة الإسلام على ما نشاهد ونمارس من أوضاع المعيشة فى حياتنا الراهنة؛ 
وبخاصة ما طرأ عليها من أنماط السلوك والنظم الوافدة» حتى وإن كانت تخالف 
أصلاً من أصول الإسلام. وهذا موقف خخاطئ لأنه يحيل الفكر الإسلامى إلى | 
بحرد أنه تبرير وتسويغ للواقع المعيشى؛ ويجعل الإسلام محكوما بهذا الواقع أ 
را نا كما لود 0 


التجهيزات الفنية 


ت : الااممهة" "م 


١‏ ك1 


وه 0 0 3 1 1 1 2 1 # 
م 0 2 0 5 :4 ما 0 


ا 0 0 20 م0 10 0 لت 2 د 0 0 00 


من أجل إضاءة أاسطع للمساحات الواسعة 
التى يشغلها الفكر العربي الاسلامي المعاصر 
ومصادره الأصيلة. 


الصفاف الاحلامة 

* أداة يحتاجها الباحثون والعلماء؛ ودليل يستخدمه طلاب 
الدرايسات الاسلامية, ومرجع 0 تستغنى عله المكتبات 
ومؤسسات التوثيق والمعلومات. ظ 

*» نظام معلومات متكامل تعالج اشاراته الببيليوغرافية 
وكشافها التحليلى التببادلي محثويات أوعبة المعلومات 
العربية الاسلامية بعمق وشمولية. 

# مجلة فصلية تعنى بالموضوعات الاسلامية فى المطبوعات 
العر ببكه. صدر العدد الأول منها فى مطلع العام 1189. مغطيا 
الدوريات الصادرة منذ العام 1344, والكتب مَنذ العام 1941. 


2 1 
تلب من ذنون بلتسر 
10 وماطةاطيط واجرائهج 
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